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Introducción 


ste estudio rastrea los cambios que está su- 

friendo la experiencia de lo sagrado en nues- 
tras sociedades occidentales. Está situado en terri- 
torio español, pero mira hacia una problemática 
que se deja sentir en todo el occidente. Quiere decir 
que está recorrido por la quizá pretenciosa inten- 
ción de decir algo de lo que le ocurre a la religión 
en la modernidad, 


Pasaron los tiempos en los que se veía clara la 
lenta e inexorable desaparición de la religión a ma- 
nos del objetivo dinamismo desencadenado por la 
modernidad. Llamárase ésta, según los gustos y po- 
sicionamientos, capitalista, ilustrada, socialista, etc. 
Hemos aprendido, al menos, a ser más cautos. No 
desaparece la religión, se transmuta, cambia de ros- 
tro y de lugar de presencialización. Los ecos durk- 
[heimianos, que debieran haber servido antes de avi- 
[so de navegantes por estos mares, se escuchan aho- 
ra más nítidos, pasada la tormenta de la seculariza- 
¡ción fuerte y radical. 








De nuevo parece que se valora el consejo, practi- 
cado por los clásicos del pensamiento sociológico y 
cultural, de mirar hacia la religión para tratar de 
husmear algunos cambios en la sociedad y la cultu- 
ra. La religión es interesante incluso como indica- 
dor de otras cosas que le pasan al hombre de nues- 

¡ tros días. No podía ser para menos, si es que, como 
¡se repite, la religión se enraíza dentro de la sustan- 
| cia de la cultura y de lo más profundo del sentido 
| de lo humano. 





Pero la vivencia y manifestaciones de la religión 
cambian. Aunque pertenezca al scheleriano modo 
de los lentos ritmos culturales, la religión está so- 
metida al paso del tiempo, al cambio social y a la 


transmutación de la piel cultural. En momentos 
que se dicen al unísono de multicrisis, de crisis cul- 
tural, observar qué sucede con la religión quizá nos 
prepare para ver qué está ocurriendo en una zona 
especialmente sensible, para detectar la evolución 
de la meteorología socio-cultural. Confesamos que 
por lo menos ésta ha sido una de las perspectivas 
desde las que tratamos de mirar el problema: siem- 
pre en diálogo con lo que ocurre en la modernidad 
socio-cultural. 


Es un intento, por tanto, de mirar a la moderni- 
dad al través de la religión y sus cambios y, comple- 
mentariamente, de arrojar algo de claridad sobre el 
malestar de la modernidad desde las reacciones que 
acontecen en el campo de lo religioso. Este es, cree- 
mos, el horizonte donde se inscribe este estudio, 


Un círculo más ceñido a la problemática que 
abordamos se obtiene cuando somos conscientes de 
algunos datos que los análisis de campo nos pro- 
porcionan acerca de la religión institucional cristia- 
na, en nuestro caso española y en gran parte acorde 


con lo que sucede hoy en Europa, Nos referimos a | 


la denominada «emigración» espiritual hacia la in- 
creencia, o corrimiento hacia un no se sabe dónde, 


no necesariamente arreligioso, de un porcentaje | 


significativo de. ciudadanos. Este fenómeno viene 
acompañado de una notoria flexibilización de las 
creencias, respecto al canon de la ortodoxia, dentro 
de los que se reconocen como creyentes. El resulta- 
do final proporciona un potencial simbólico que 
queda a disposición de la innovación religiosa y que 
se manifiesta en lo que algunos estudiosos denomi- 
nan religiosidad difusa, flotante, desregulada, des- 
institucionalizada, que parece recorrer los espacios 
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| de lo secular o de nuevas configuraciones de lo reli- 
| gioso. 
Este ha sido el elemento que nos ha puesto a la 
búsqueda de tal espacio religioso nuevo o nuevas 
formas de lo sagrado en la sociedad actual. 


La indagación ha recorrido los espacios de lo se- 
cular y de la nueva sensibilidad místico-esotérica 
principalmente. Se han privilegiado estos ámbitos 
por creerlos los más significativos para nuestro ob- 
jetivo, Tienen más el sentido de lo ejemplar que del 
análisis acabado. 


Si hemos descrito el horizonte más amplio y el 
más cercano donde se inscribe nuestro estudio, 
conviene que el lector tome conciencia de un pro- 
blema que atraviesa el escrito y que no podemos 
¡dar por perfectamente resuelto. Se trata de la natu- 
/raleza misma de la religión. Denominar religiosas a 
terminadas manifestaciones que transitan por el 
mundo de la política, del deporte, la música, la die- 
ica, el cuidado del cuerpo, etc., requiere una ex- 
n. Tratamos de darla al inicio del estudio. 
La primera parte está orientada a mostrar el instru- 
mental conceptual con el que partimos. Siempre 
existe una pre-concepción que alienta y orienta 
nuestras indagaciones. Vemos a través de esta Ópti- 
ca conceptual y teórica. No es una parte accidental 
del estudio, sino la problemática epistemológica 
que plantea el giro que aquí husmeamos. Con otros 
analistas nos hemos esforzado por justificar nues- 
tra posición, pero reconocemos que todavía es 
pronto o prematuro para dar por concluido el es- 
fuerzo. El lector crítico verá si es convencido por 
los razonamientos, o su espíritu se resiste a aban- 
donar las definiciones y modos más clásicos. En to- 
do caso, es una tarea que no espera solamente se- 
ducir a seguidores, sino obtener la cooperación y el 
esfuerzo de miradas más agudas. 




















En el fondo nos las tenemos que ver no sólo con 
un problema de definición de la religión, sino de 
comprensión de lo que está ocurriendo con ésta en 
la modernidad. Las cuestiones epistemológicas se 
anudan con las de discernimiento de la modernidad 
religiosa. ¿Cómo se produce hoy sentido, este bien 
social escaso pero necesario para la vida social e in- 
dividual? 


¿Qué ocurre con la religión en la sociedad mo- 
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| derna? Es el interrogante que quisiera recibir algu- 
na respuesta más allá de los datos de las encuestas 
y del malestar que experimentamos como observa- 
dores participantes. O si se quiere, pretendemos 
justificar algunos vacíos que nos indican las esta- 
dísticas y expresar los sentimientos que tenemos y 
nos llegan como actores sociales. Sospechamos que! 
estamos asistiendo a una reconfiguración de la reli-| 
gión en la modernidad, Esta hipótesis es el hilo! 
conductor de nuestro estudio, pero no se presenta 
con la contundencia de lo palpable. Recorre como 
suave brisa las diversas manifestaciones no exentas 
de ambigiiedad y, por tanto, de ser empujadas ha- 
cia la descalificación. Hemos huido de esta actitud 
negativa que se sabe bien asentada en la religión 
tradicional y hemos preferido espigar indicios de 
este cambio en las diversas formas de la moderni- 
dad religiosa. 


La estructura de la obra, tras la primera parte o 
cuadro teórico descrito (capítulos 1 a 3), posee una 
segunda parte (capítulos 4 a 8) en los que se efectúa 
la presentación de algunas de las nuevas formas de 
lo religioso en la modernidad. Una tercera parte! 
(capítulos 9 y 10), destinada a unas reflexiones fina- | 
les acerca de las características de esta reconfigura- 

ión o reestructuración moderna de la religión, tie- | 
ne el sentido pedagógico del balance final y la posi- ' 
bilidad de ver, al término del recorrido, algunos 
rasgos de esta modernidad religiosa. Nos llama la 
atención el carácter postcristiano de esta religiosi- 
dad en trance de recomposición. Sopesar lo que 
hay de reto al cristianismo y a la misma moderni- 
dad es el intento de esta última parte. De nuevo la 
sugerencia, más que ei análisis, preside esta breve 
confrontación. El teólogo o el pastoralista son los 
amados a discutir y sacar orientaciones más preci- 
sas. Unas breves conclusiones a modo de memorán- 
dum del estudio cierra el libro, 


Todo trabajo tiene su contexto, y el esfuerzo que 
presupone de disciplina personal y mental posee 
también su cuadro vital. Es la circunstancia vital 
que penetra y conforma nuestra biografía y aun 
existencia. Esta obra sigue en la línea personal, em- 
prendida hace años, de luchar por aclarar la situa- 
ción de la religión y la cultura en la modernidad. 
Inevitablemente, como en los casos anteriores, está 
al fondo la situación de la religión cristiana y los 











n 





problemas que suscita la sociedad moderna. Reli- 
gión y modernidad, religión y cultura, sociología y 
filosofía de la cultura y la religión, son las siglas ba- 
jo las que se puede acoger un intento como el que 
` perseguimos. 


Desde un punto de vista más académico, se ins- 
cribe en nuestro trabajo de investigación en el Insti- 
tuto de Filosofía del CSIC. Es deudor, además, del 
estímulo recibido en numerosos encuentros con co- 
legas españoles y extranjeros. Saber que el esfuerzo 
de uno se apoya sobre los hombros de otros, esta 
baconiana pugna, es una ayuda en la modesta mar- 


cha por hacer justicia a la Inteligencia que atraviesa * 


el misterio de la realidad. Y el modo solidario de 
colaborar con otros en la tarea creadora de hacer 
un mundo más humano. 
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LO SAGRADO 
Y LA RELIGION 
EN LA SOCIEDAD MODERNA 


Z 


Queremos estudiar las formas que adopta la reli- 
gión en la sociedad moderna. Pero oímos con fre- 
cuencia que la religión no es más que el brazo ad- 
ministrativo de lo sagrado. Hay, por tanto, un fenó- 
meno o realidad más profunda que lo religioso: lo 
sagrado. Es preciso atender al fenómeno de lo sagra- 
do para intentar detectar su presencia en las realida- 
des sociales y cotidianas. Quizá hasta haya, como al- 
gunos insinúan, una sacralidad no religiosa. 


¿Qué es entonces lo sagrado? ¿Y la religión o lo 
religioso? ¿Qué concepto de religión y sagrado de- 
tentamos en nuestra pesquisa sobre las formas de lo 
sagrado y/o religioso en la sociedad moderna? 


Tenemos que enfrentarnos con el problema de 
las definiciones o, si se prefiere, de la constitución 
del objeto de estudio. Un problema en el caso de la 
religión y lo sagrado nada fácil y que siempre ha 
perturbado a los espíritus rigurosos. Es obligado, 





por tanto, presentar nuestras credenciales antes de 
iniciar el recorrido por los senderos religiosos y sa- 
crales de la modernidad. A ello van dirigidos estos 
tres primeros capítulos que forman la primera parte. 


Dedicamos el primer capítulo, de evidente tono 
fenomenológico, a recorrer los principales aspectos 
de lo sagrado. El segundo, más sociológico, trata de 


| dar cuenta de lo que se entiende por religión tras los 


| debates de la secularización. Nos ha parecido que 
debiéramos dedicar un tercer capítulo a dilucidar el 
concepto o conceptos de sagrado y religión, sus posi- 
bles relaciones, etc., a fin de aclarar, en lo posible, el 
uso que de ellos hagamos, es decir, el nivel episte- 
mológico y metodológico en que nos movemos. Pre- 
paramos el instrumental para la tarea que nos espe- 
ra. 


LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 1 1 


UT UN w 








1 


La experiencia 
de lo sagrado 


P oseemos, sin duda, alguna idea acerca de lo 
sagrado, pero conviene precisarla. Han sido 
muchos los estudiosos que se han dedicado a ello 
en el último siglo. Como fruto de estos esfuerzos se 
ha logrado un cierto consenso respecto a qué signi- 
fica, o a qué tipo de experiencia humana nos referi- 
mos cuando mencionamos lo sagrado. A partir de 
la aclaración de este término, podremos precisar 
aquellos otros vocablos que se anudan al mismo eje 
semántico: santo, divino, religioso, trascendente. 


1. Tres aproximaciones 
a lo sagrado 


La historia de la reflexión sobre lo sagrado se 
mezcla inevitablemente con los esfuerzos en pro de 
su dilucidación. En el pequeño tramo temporal de 
un lustro aparecieron en Europa dos respuestas po- 
lares e independientes acerca de qué es lo sagrado. 
Representan hasta hoy dos formas de explicar e in- 
terpretar lo sagrado. En uno de los extremos se si- 
túa E. Durkheim, el sociólogo francés autor, en su 
madurez, del estudio Les formes élémentaires de la 
vie religieuse (1912). Analiza lo sagrado y lo explica 
como una proyección simbólica de la identidad del 
clan o del grupo tribal. En el otro polo se encuentra 
R. Otto, teólogo e historiador de las religiones, ale- 
mán, que en 1917 publica el ensayo Das Heilige (Lo 
santo). Para R, Otto, lo sagrado es un poder que se 
sitúa más allá del ámbito de lo humano. Entre estas 
dos interpretaciones se va a mover la discusión 


acerca de la sustancia de lo sagrado. Mientras una 
tendencia, la durkheimiana, representa la tradición 
positivista y reductora en su análisis de la experien- 
cia religiosa, la de R. Otto, fenomenológica, quiere 
hacer justicia a lo propio de dicha experiencia. Am- 
bos tienen en común el hacer de lo sagrado el fun- 
damento de la religión. Dentro del desarrollo que 
han tenido las ciencias de las religiones hay que co- 
locar también la corriente hermenéutica continua- 
dora de la tradición fenomenológica y la historia de 
las religiones. Mircea Eliade sería, por citar un 
nombre señero, un representante de esta tradición. 
Son las tres grandes corrientes que se han empeña- 
do en aclarar en qué consiste la experiencia religio- 
sa y concretamente lo sagrado como fundamento 
de la misma. 


¿Qué es lo peculiar y propio de la experiencia 
religiosa? ¿Qué es, en definitiva, lo sagrado? 

Las respuestas se sitúan, desde hace un siglo, a 
lo largo de las tres grandes perspectivas anuncia- 
das: la sociológica, la fenomenológica y la herme- 
néutica. Vamos a tratar de resumir sus aportacio- 
nes fundamentales !. 


'Efectúo una exposición simplificada de un estudio que his- 
tóricamente es mucho más complejo. Entre las numerosas pre- 
sentaciones que se pueden consultar destaco la que entre noso- 
tros ha obtenido un gran reconocimiento (cf. J. Martín Velasco, | 
Introducción a la fenomenología de la religión, Cristiandad, Ma- | j 


drid 1982). 
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LA PERVIVENCIA 
DE LA RELIGION 


Hay, pues, algo eterno en la religión que está destinado 
a sobrevivir a todos los símbolos particulares con los que 
sucesivamente se ha recubierto el pensamiento religioso. 
No puede haber sociedad que no sienta la necesidad de 
conservar y reafirmar, a intervalos regulares, los senti- 
mientos e ideas colectivas que le proporcionan su unidad 
y personalidad, Pues bien, no se puede conseguir esta re- 
construcción moral más que por medio de reuniones, 
asambleas, congregaciones en las que los individuos, es- 
trechamente unidos, reafirmen en común sus comunes 
sentimientos; de ahí, la existencia de ceremonias propia- 
mente religiosas. ¿Qué diferencia esencial existe entre una 
reunión de cristianos celebrando las principales efeméri- 
des de la vida de Cristo, o de judíos festejando la huida de 
Egipto o la promulgación del decálogo, y una reunión de 
ciudadanos conmemorando el establecimiento de una 
nueva constitución moral o algún gran acontecimiento de 
la vida nacional? 


Si en la actualidad nos resulta quizá difícil imaginar en 
qué podrán consisti tas y ceremonias del porve 
nir, es porque atravesamos una fase de transición y me 
diocridad moral (...). 








sociedades volverán a 






Llegará un día en que nue 
conocer horas de eferves creadora en cuyo curso 
surgirán nuevos ideales, aparecerán nuevas formulaciones 
ue servirán, durante algún tiempo, de guía a la humani- 
lad (...). 








No hay ningún evangelio que sea inmortal y no existe 
razón alguna para creer que la humanidad sea ya incapaz 
e concebir uno nuevo. Por lo que se refiere al tema de 
cuáles serán los símbolos en que se expresará la nueva fe, 
si se parecerán o no a los del pasado, si serán más adecua- 
os a la realidad que habrán de intentar traducir, es algo 
ue está más allá de las facultades humanas de precisión 
y que, además, no afecta al fondo de las cosas. 


E, Durkheim, 
Las formas elementales 
de la vida religiosa, 397-398. 











pes 








a) Lo sagrado en las teorías 
sociológica y etnológica 


La influencia de la escuela de Durkheim ha sido 
decisiva en este campo. Buscan el origen de lo sa- 
grado en la sociedad, sin hacer referencia a una 
realidad independiente, trascendente y sobrenatu- 


| ral. Indagan en las denominadas sociedades primi- 


tivas o arcaicas el lugar de nacimiento de lo sagra- 
do y de la religión elemental. Son deudores de la 
cultura positivista y evolucionista predominante a 
finales del siglo XIX. Se orientan a descubrir el ele- 
mento constitutivo, fundador, de lo sagrado en el 
interior de la sociedad. La respuesta de Durkheim y 
de sus colaboradores M. Mauss y H. Hubert será 
que dicho elemento primordial es el mana”, una 
fuerza «sui generis», inmaterial e impersonal, que 
expresa la hipóstasis del clan. El misterio de lo sa- 
grado queda así desvelado: se presenta como un 
conjunto de fuerzas creadas por la sociedad, un 
producto -como repetirá Durkheim- de la concien- 
cia colectiva, es decir, el conjunto de creencias y 
sentimientos comunes existentes entre los miem- 
bros de una sociedad ?. La acción colectiva del clan 
es la que suscita la sensación de poder, de fuerza 
misteriosa, de lo sagrado. Esta potencia sagrada, 
manifestación de la sociedad como conjunto, se 
traspasa, en un segundo momento, al tótem, que es 
el cuerpo visible de lo divino. Se ve, de esta manera, 





*E, Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, 
Akal, Madrid 1982, 56s. La palabra mana, usada como categoría 
general de la experiencia religiosa, procede de R. H. Condring- 
ton (The Melanesians, 1891) que afirmaba que entre los melane- 
sios el sistema religioso estaba basado en lo que ellos llamaban 
mana, Se pudiera traducir por «el poder del ser o de la realidad» 
o, simplemente y mejor, por sagrado (A. L. Miller, “Power”, en 
M. Eliade [ed.), The Encyclopedia of Religion, MacMillan and 
Free Press, N. Y., London 1987, vol. 11, 467-476, 469). Posterior- 
mente a los descubrimientos de Condrington, se hicieron otros 
semejantes entre los pueblos americanos: los hurones lo denomi- 
naban orenda, los dakotas wakan y los algónquidos manitou. No 
se dejó de advertir semejanzas con el barakah arábigo, el chino 
ling-pao y el japonés kami. Pero ha permanecido el vocablo oceá- 
nico mana como la categoría general descriptiva del poder im- 
personal de lo sagrado. 





3 Ibíd,, 4. Para un desarrollo de esta categoría en la sociología 
moderna, cf. J. Beriain, Representaciones colectivas y proyecto de 
modernidad, Anthropos, Barcelona 1990, 27s. 


cómo el clan es lo que está en el origen de lo sagra- 
do y de la religión. Las prohibiciones o tabúes tie- 

' nen este mismo origen: lo sagrado -el clan y su or- 
ganización social en cuanto simbolizado y expresa- 
do por el tótem-, que asegura la integridad de las 
instituciones y la regularidad de los fenómenos so- 
ciales, declarando todo lo anormal, insólito, dife- 
rente, como manifestación sagrada (R. Caillois, 
, 1984, 147s; J. Cazeneuve, 1972, 78). Es decir, lo sa- 
| grado establece en la sociedad la diferencia con lo 
¡profano. 


El culto también está originado por la sociedad 
que crea lo sagrado. Es la sociedad en cuanto re- 
creada ritual y simbólicamente en acciones colecti- 
vas, El individuo percibe ahí la experiencia de lo sa- 
grado en cuanto salvación. Lo sagrado, en suma, 
para la escuela durkheimiana, es una categoría fun- 
damental de la conciencia colectiva que tiene su 
origen en la sociedad *, 


Posteriormente, esta respuesta que ve en el ma- 

na la esencia de lo sagrado ha recibido diversas ma- 
| tizaciones y precisiones. Así, Laura Levi Makarios 
| ve el origen del mana en la violación de las prohibi- 
ciones: la eficacia del mana se funda en el poder de 
Ma sangre y se debe interpretar en función de la 
ideología arcaica del tabú de la sangre. R. Girard ha 
visto que el juego de lo sagrado y el de la violencia 
son una y la misma cosa. La interpretación durk- 
heimiana adquiere un sesgo distinto: es el chivo ex- 
piatorio el que funda el grupo en la violencia ritual. 


+Un resumen espléndido lo efectúa R. Aron, Les étapes de la 
pensée sociologique, Gallimard, Paris 1967, 352-354: «Los austra- 
lianos reconocen como exterior al mundo de las cosas profanas 
| una fuerza anónima, impersonal, que se encarna indiferente- 
mente en una planta, un animal o una representación de una 
planta o un animal. A esta fuerza impersonal y anónima, inma- 
nente y trascendente a la vez, se dirigen la creencia y el culto 
(..). Para que lo sagrado exista, es preciso que los hombres dife- 
rencien entre lo que es profano y cotidiano y lo que es distinto 
por naturaleza y, por tanto, sagrado. Esta distinción aflora a la 
conciencia de los primitivos en cuanto que, participantes en una 
colectividad, tienen el sentimiento difuso de algo superior a su 
individualidad; este algo es la fuerza de la sociedad anterior a 
cada uno de ellos y que les sobrevivirá, y, a la cual, sin saberlo, 
rinden culto». Para un estudio detallado de la religión en E. 
Durkheim, cf. J. A. Prades, Persistence et métamorphose du sacré, 
PUF, Paris 1987. 
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Para C. Lévi Strauss, tanto Mauss como Durkheim 
no terminan de aclarar lo que es el mana *. Para es- 
te autor, «el mana, wakan, orenda, así como las de- 
más nociones de este tipo, son la expresión cons- 
ciente de una función semántica, cuyo papel consis- 
te en permitir que se ejerza el pensamiento simbóli- 
co, a pesar de las contradicciones que le son carac- 
terísticas» (C, Lévi-Strauss, 1979, 40). 


La sospecha que se proyecta sobre el tratamien- 
to sociológico (durkheimiano) es la de reduccionis- 
mo: tratar el fenómeno religioso únicamente desde 
sus dimensiones sociales y culturales como si se 
agotara en ellas, Lo sagrado aparece como un pro- 
ducto de la sociedad que se convierte en medio pa- 
ra el mantenimiento y prosecución de la misma. La 
religión en esta concepción no pasa de ser una ad- 
ministración de lo sagrado. 


En el capítulo de las aportaciones, hay que re- 
cordar dos aspectos puestos de relieve por esta tra- 
dición y que serán retenidos por las demás tradicio- 
nes; en primer lugar, la noción de lo sagrado como 
fuerza, potencia; el segundo, la clara distinción en- 
tre dos aspectos de lo real, lo sagrado y lo profano *. 


b) Lo sagrado 
en la fenomenología 


La obra de R. Otto, Lo santo. Lo racional y lo 
irracional en la idea de Dios, sigue siendo ejemplar 
de esta corriente. Se pudiera denominar una psico- 
logía fenomenológica de la religión, que busca des- 
cribir la estructura de las reacciones humanas ante 
la experiencia de lo sagrado o santo, Siguiendo la 
estela de Schleiermacher (R. Otto, 1980, 18s) y su 
comprensión de la experiencia religiosa como «el 


3C£. C. Lévi-Strauss, «Introducción a la obra de M. Mauss», 
en M. Mauss, Sociología y antropología, Tecnos, Madrid 1979 (1, 
reimpr.), 35s, donde reconoce que se debe a M. Mauss, a través 
de las nociones de mana, wakan y orenda, en una interpretación 
de conjunto de la magia, el descubrimiento de las categorías fun- 
damentales del espíritu humano. Mauss se anticipa así diez años 
a su tío Durkheim en Las formas elementales de la vida religiosa. 
El mana sería así la reflexión subjetiva ante la exigencia de una 


ltotalidad no descubierta (Ibíd,, 38). 


* Ibid., 33. 
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n A a 
LO SANTO . NUMINOSO 


A este fin forjo, desde luego, un neologismo: lo numi- | 
noso (pues si de omen se forma ominoso, y de lumen, lu- | 
minoso, también es lícito hacer con numen, numinoso); y | 
hablo de una categoría peculiar, lo numinoso, explicativa | 
y valorativa, y de una disposición o temple numinoso del 
ánimo, que sobreviene siempre que aquélla se aplica. Pero 
como es enteramente sui generis, no se puede definir en 
sentido estricto, como ocurre con todo elemento simple, 
con todo dato primario; sólo cabe dilucidarla. Unicamente 
puede facilitarse su comprensión de esta manera: proban- 
do a guiar al oyente por medio de sucesivas delimitacio- 
nes, hasta el punto de su propio ánimo, en donde tiene 
que despuntar, surgir y hacérsele consciente, Este proce- 
dimiento se facilita señalando los análogos y los contra- 
rios más característicos de lo numinoso en otras esferas 
del sentimiento más conocidas y familiares, y añadiendo: 
«Nuestra incógnita no es eso mismo, pero es 
opuesta a aquello. ¿No se te ofrece ahora por sí misma?» 
Quiere decirse, en suma, que nuestra incógnita no puede 
enseñarse en el sentido estricto de la palabra; sólo puede 
suscitarse, sugerirse, despertarse, como en definitiva ocu- 
rre con cuanto procede del espíritu, 

















R. Otto, 
Lo santo, 16. 
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sentimiento de dependencia absoluta» ”, Otto pon- 
drá el acento en los siguientes aspectos. 


TEn alemán: «Das Gefühl der schlechthinningen Abhängig- 


keit», el sentimiento de dependencia absoluta o incondicional, | 







Schleiermacher empleó el término «sentimiento» para 
a la experiencia religiosa: quería decir que la religión no 
cimiento teórico, ni acción moral; Ja religión es experiencia exis- 
tencial totalizante. Se le ha criticado el uso de la palabra «senti- 
miento». Corre el riesgo de ser interpretada como una emoción 

subjetiva o un sentimiento oceánico subjetivo, Para Schleierma- 

cher, al hablar de «un sentimiento de dependencia incondicio- 

nal» está cla el acento se pone en lo de absoluto o incondi- 

cional, que es algo muy distinto de un sentimiento subjetivo, Se 

expresa una preocupación última en la que la persona aparece 

comprometida en su totalidad, como dice e interpreta P. Tillich, | 
Pensamiento cristiano y cultura en occidente. De la Ilustración a 

nuestros días, La Aurora, Buenos Aires 1977, 416s, Lo constituti- 

vo del acto religioso o experiencia religiosa es la aparición de lo 

absoluto o incondicionado (cf. R, Otto, Das Gefühl des Über- 

weltlichen [Sensus numinis], C. H. Beck'sche, München 1932). 























En primer lugar, la presencia de lo numinoso $, 
es decir, la conciencia particular de la experiencia 
de un poder oculto o misterioso, lo sagrado, en la 
línea que los etnólogos y sociólogos nos han indica- 
do ya. R. Otto añadirá que es un poder o cualidad 
que está más allá del individuo. Una realidad que 
trasciende la experiencia de cualquier ser humano. 
Es algo totalmente otro (Das ganz Andere). No es 
producto del individuo, sino el objeto de su expe- 
riencia religiosa. Lo numinoso, por tanto, no es un 
fenómeno puramente subjetivo, aunque es también 
un estado mental o la cualidad inherente a la expe- 
riencia o sentimiento numinoso. Ambos aspectos 
están implicados en la descripción de R. Otto 
(1980, 15s). Este sentido de lo numinoso es profun- 
damente humano, pero sin embargo no es universal 
en cuanto experiencia, como reconoce el mismo R. 
Otto cuando en el capitulito 3: «Los aspectos de lo 
numinoso» de Lo santo (1980, 17) invita al lector 
que no sepa de la experiencia exclusivamente reli- 
giosa a no proseguir la lectura del libro so pena de 
no entender nada, 


El segundo aspecto subrayado por la descrip- 
ción de la experiencia religiosa emprendida por R. 
Otto está ligado al análisis del tipo de conciencia de 
ese objeto numinoso o misterio totalmente otro: 
inspira miedo, temor, terror (mysterium tremen- 
dum). Es un modo, siempre inadecuado, de referir- 
se a un aspecto de lo numinoso mismo mediante el 
sentimiento religioso y una ingenua analogía con 
ese sentimiento humano. Pero expresa una dimen- 
sión esencial, inabrogable, de lo numinoso: una ex- 
presión natural de la «santidad» de lo numinoso 
(1980, 30). En el mismo círculo de lo tremendo se 
encuentran manifestaciones y experiencias de lo 
numinoso como «majestad» o potencia que mues- 
tra una inaccesibilidad absoluta, así como la enor- 
me energía e impulso que procede de ella. R. Otto/ 
encuentra en las actitudes piadosas (eusebeia) la re-| 
lación de emoción y de servidumbre respecto a lo! 


3 La palabra numen, numinoso, es un término latino que ori- 
ginalmente designaba un espíritu divino o un poder localizado 
que los antiguos romanos percibían en la naturaleza (cf. Willard 
G. Oxtoby, «The idea of Holy», en M. Eliade [ed.], The Encyclo- 
pedia of Religion, vol. 6, 431-438, 432). 


A 


EL PODER DE LO SAGRADO 


Cuanto va dicho del aspecto tremendo del numen pue- 
de resumirse en este ideograma: inaccesibilidad absoluta. 
Pero al punto se advierte que, para apurarlo y agotarlo 
por completo, ha de agregarse aún otro elemento. Es el 
elemento de poder, potencia, prepotencia, omnipotencia, 
Para designar este elemento opto por el nombre de majes- 
tad. Sobre todo porque la palabra majestad conserva, en 
nuestro sentido actual del lenguaje, una suave, última, 
temblorosa huella de lo numinoso. Por eso, el componen- 
te de lo tremendo queda íntegramente reproducido en el 
término majestad tremenda. El carácter mayestático puede 
persistir vivo allí donde el aspecto primero del numen, su 
inaccesibilidad y su orgé cede y se apaga, como suele 
acontecer en la mística. A este elemento de majestad, de 
prepotencia'absoluta, responde como su correlativo en el 
sujeto, como su sombra y reflejo subjetivo, aquel senti- 
miento de criatura que surge al constraste de esa potencia 
superior como sentimiento de la propia sumersión, del 
anonadamiento, del ser tierra, ceniza, nada, y que consti- 
tuye, por así decir, la materia prima numinosa para el 
sentimiento de la humildad religiosa, 





R. Otto, 
Lo santo, 31. 


A E 


divino donde se dan cita estos tres caracteres de 








| numen que se acaban de señalar (lo tremendo, lo 


majestuoso, la energía) (1980, 37). 


El tercer aspecto, complementario en contraste 
armónico con el anterior, es que lo numinoso es 
fascinante (fascinans): atrae, capta, embarga, fasci- 
na. Lo numinoso se manifiesta así como lo absolu- 
tamente fascinante (1980, 67), que produce en el 
hombre religioso una enorme atracción. Es el mis- 
terio totalmente otro en cuanto beatitud. Es la di- 
mensión que arrebata y hechiza, exaltando hasta el 
vértigo de la embriaguez el sentimiento religioso. 


La obra de R. Otto es, más que un argumento, 
una gran colección de ejemplos o ilustraciones de 
estas dimensiones de lo numinoso, santo o sagra- 
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do”. Ha tenido la virtualidad de influir decisiva- 
mente en muchos estudiosos de la religión y de ha- 
ber proporcionado una descripción de la experien- 
cia religiosa que, en sus aspectos fundamentales de 
la ambivalencia de la experiencia humana entre 
mysterium tremendum y mysterium fascinans, re- 


| cuerda, aunque no son equiparables totalmente, los 


aspectos positivo y negativo del poder de lo sagrado 
del mana y del tabú '%, 


c) La aportación hermenéutica 


La vamos a ejemplificar en Mircea Eliade. Este 
autor vincula su obra con la fenomenología de la 
religión de R. Otto (1967, 17s), pero siguiendo el 
ejemplo de G. Dumézil, trata de lograr una integra- 
ción de los análisis histórico, sociológico, etnológi- 
co y psicológico. Podemos denominar hermenéuti- 
co a este intento por integrar y articular las diversas 
aportaciones y métodos de las disciplinas que abor- 
dan el estudio del fenómeno religioso ". Ya que 
Eliade busca, tras un paciente análisis morfológico 
y una tipología del fenómeno religioso, las articula- 
ciones fundamentales y las correspondencias para 
descubrir el comportamiento, las estructuras de 


? Ibid., 434s. Oxtoby muestra cómo hay una equivalencia fun- 
damental de estos términos en la obra de R. Otto. Lo que indu- 
dablemente ha conseguido la obra de R. Otto es que el término 
numen, numinoso, forme ya parte del vocabulario del estudio de 
la religión. 

10 Se suele criticar a R. Otto el énfasis que se le desliza en la 
experiencia de lo numinoso: el carácter personal del encuentro. 
Quedaría ensombrecido así el carácter o las descripciones im- 
personales de lo numinoso o sagrado. No se haría justicia ni a 
las religiones australianas primitivas ni al hinduismo védico, en- 
tre otras. Se suele señalar la influencia cristiana, expresamente 
luterana, que guía a R. Otto en esta descripción fenomenológica 
(cf, E. M. Zuesse, «Ritual», en M. Eliade [ed.], The Encyclopedia 
of Religion, vol. 12, 405-422, 407). Para una discusión acerca del 
carácter personal e impersonal de la realidad última o numino- 
so, cÊ. J. Hick, An Interpretation of Religion, MacMillan. N. Y., 
London 1989, 246s, y desde una perspectiva oriental, cf. K. Nis- 
hitani, Religion and Nothingness, Univ. of California Press, Ber- 
keley, Los Angeles, London 1982, cap. 3. 

"CE J. Ries, Lo sagrado en la historia de la humanidad, En- 
cuentro, Madrid 1989, 61s. Sobre M. Eliade, cÊ. D. Allen, Mircea 
Eliade y el fenómeno religioso, Cristiandad, Madrid 1985, 70s; 
Cahier de L'Herne, Mircea Eliade, L'Herne, Paris 1978. 
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pensamiento, la lógica simbólica y el universo men 
tal del homo religiosus (J. Ries, 1989, 92). Pero Elia- 
de insistirá en que lo fundamental no son las tipolo- 
gías, los esquemas, sino entender su significación. 
Por esta razón, «en último término, el historiador 
de las religiones no puede prescindir de la herme- 
néutica» (D. Allen, 1985, 71; M. Eliade, 1986, 121). 


Desde el punto de vista terminológico, Eliade 
utiliza la palabra sagrado con las misma connota 
ciones que Otto para lo santo. Está también de 
acuerdo con él en que lo sagrado es unn realidad 
absoluta que trasciende el mundo, pero que se ma 
nifiesta en él. El estudioso del fenómeno religioso 
no tiene otro acceso al mismo si no es a Ipavés de la 
experiencia religiosa, del testimonio del homo reli 
giosus. Eliade seguirá estando de acuerdy von Otto 
en que el ser humano posee la capacidail de lo sa 
grado. Es una disposición del espíritu humano que, 
mediante el influjo de efectos externos y experien 
cias sensibles, capta lo numinoso. El símbolo será 
para M. Eliade, como para otros muchos estudio 
sos, el medio por el cual el hombre es capaz de cap 
tar y comunicar lo sagrado, De esta manern, todo 
hecho religioso posee un significado que, en última 
instancia, es simbólico, puesto que se reflera a seres 
o valores trascendentes (M. Eliade, 1986, 126). 





La experiencia religiosa, y su vehículo el símbo- 





lo, apuntan siempre al descubrimiento del funda- 
mento de las cosas, de la realidad última, Una expe- 
riencia que está ineludiblemente unida con el es- 


fuerzo del hombre por ver esa realidad ordenada, 
con sentido, por construir un mundo con significa- 
do. De aquí que, para Eliade, en los niveles arcaicos 
de la cultura «los símbolos son siempro religiosos 
porque apuntan a algo real o a la estructura del 
mundo, y lo real, es decir, lo poderoso, lo significa- 
tivo, lo viviente, equivale a lo sagrado» (1986, 130). 
De nuevo vemos la proximidad con otros muchos 
autores: para M. Eliade, la experiencia (ppre-moder- 
na) de lo sagrado equivale a potencia y, en definiti- 
va, a la realidad por excelencia. Para Ellade, lo sa- 
grado está saturado de ser, potencia, prerennidad, 
eficacia, sentido (1967, 20). Lo sagrado tis sobrepo- 
deroso e insuperable. 








Siguiendo esta línea de pensamiento, no nos lla- 
mará la atención que Eliade dé una gral} importan- 
cia a la dicotomía durkheimiana de lo imprado y lo 


Como hemos dicho, el hombre arreligioso en estado puro 
es un fenómeno más bien raro, incluso en la más desacraliza- 
da de las sociedades modernas. La mayoría de los hombres 
«sin-religión» se siguen comportando religiosamente, sin sa- 
berlo. No sólo se trata de la masa de «supersticiones» o de 
«tabús» del hombre moderno, que en su totalidad tienen una 
| estructura o un origen mágico-religioso. Hay más: el hombre 

moderno que se siente y pretende ser arreligioso dispone aún 
de toda una mitología camuflada y de numerosos ritualismos 
degradados. Como hemos mencionado, los regocijos que 
acompañan al año nuevo o a la instalación en una nueva casa 
presentan, en forma laica, la estructura de un ritual de renova- 
ción, Se descubre el mismo fenómeno en el caso de las fiestas 
y alborozos que acompañan al matrimonio o al nacimiento de 
un niño, a la obtención de un nuevo empleo, de una promo- 
ción social, etc, 

Se podría escribir todo un libro sobre los mitos del hombre 
moderno, sobre las mitologías camufladas en los espectáculos 
de que gusta, en los libros que lee. El cine, esa «fábrica de 
sueños», vuelve a tomar y utilizar innumerables motivos míti- 
cos: la lu re el héroe y el monstruo, los combates y las 

prueba: cas, las figuras y las imágenes ejemplares (la 
«joven», el «héroe», el paisaje paradisíaco, el «infierno», etc.). 
ncluso la lectura comporta una función mitológica: no sólo 
porque reemplaza el relato de mitos en las sociedades arcaicas 
y la literatura oral, todavía con vida en las comunidades rura- 
es de Europa, sino especialmente porque la lectura procura al 
hombre moderno una «salida del tiempo» comparable a la 
efectuada por los mitos. Bien se «mate» el tiempo con una no- 
vela policíaca, o bien se penetre en un universo temporal ex- 
traño, el representado por cualquier novela, la lectura proyec- 
a al hombre moderno fuera de su duración personal y le inte- 
gra en otros ritmos, le hace vivir en otra «historia». 


La gran mayoría de los «sin-religión» no se han liberado, 
propiamente hablando, de los comportamientos religiosos, de 
las teologías y mitologías. A veces les aturde una verdadera 
algarabía mágico-religiosa, pero degradada hasta la caricatu- 
ra, y por esta razón difícilmente reconocible. El proceso de 
desacralización de la existencia humana ha desembocado más 
de una vez en formas híbridas de magia ínfima y de religiosi- 
dad simiesca. No pensamos en las innumerables «pequeñas 
religiones» que pululan en todas las ciudades modernas, en las 
iglesias, en las sectas y en las escuelas pseudoocultistas, neoes- 
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MITOS DEL HOMBRE MODERNO 


piritualistas y sedicentes herméticas, pues todos estos fenóme- 
nos pertenecen aún a la esfera de la religiosidad, aunque se 
trate casi siempre de aspectos aberrantes de pseudomorfosis, 
Tampoco hacemos alusión a los diversos movimientos políti- 
cos y profetismos sociales, cuya estructura mitológica y fana- 
tismo religioso son fácilmente discemibles, Bastará, para po- 
ner sólo un ejemplo, recordar la estructura mitológica del co- 
munismo y su sentido escatológico. Marx recoge y continúa 
| uno de los grandes mitos escatológicos del mundo asiano-me- 
| diterráneo, a saber: el del papel redentor del justo (el «elegi 
| do», el «ungido», el «inocente», el «mensajero»: en nuestros 
| días, el proletariado), cuyos sufrimientos son llamados a cam- 
| biar el estatuto ontológico del mundo. En efecto, la sociedad 
| sin clases de Marx y la desaparición subsiguiente de las tensio- 
| nes históricas encuentran su más exacto precedente en el mito 
| de la Edad de Oro que, según múltiples tradiciones, caracteri- 
za el comienzo y el fin de la historia. Marx ha enriquecido este 
mito venerable con toda una ideología mesiánica judeo-cris- 
} tiana: por una parte, el papel profético y la función soterioló- 
gica que asigna al proletariado; por otra, la lucha final entre el 
bien y el mal, que puede parangonarse sin dificultad con el 
conflicto apocalíptico entre Cristo y el anticristo, seguida de la 
victoria decisiva del primero. Es incluso significativo que 
Marx vuelva a echar mano, por su cuenta y riesgo, de la espe- 
ranza escatológica judeo-cristiana de un fin absoluto de la his- 
toria; en esto se separa de los demás filósofos historicistas 
(por ejemplo Croce y Ortega y Gasset), para quienes las tensio- 
nes de la historia son consustanciales a la condición humana 

y nunca pueden ser abolidas por completo. 








Pero no es sólo en las «pequeñas religiones» o en las místi- 
cas políticas donde se encuentran comportamientos religiosos 
camuflados o degenerados: se los reconoce incluso en los mo- 
vimientos que se proclaman francamente laicos, incluso anti- 
religiosos. Así, en el desnudismo o en los movimientos en pro 
de la libertad sexual absoluta, ideologías donde se pueden en- 
trever las huellas de la «nostalgia del paraíso», el deseo de 
reintegrarse al estado edénico anterior a la caída, cuando no 
existía el pecado y no se daba una ruptura entre la bienaventu- 
ranza carnal y la conciencia, 


M. Eliade, 
Lo sagrado y lo profano, 
172-174. 
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profano (1967). Lo sagrado es visto, desde esta 
perspectiva, como un modo de ordenar el espacio, 
el tiempo, la ciudad, el cosmos, el trabajo y el ocio, 
etc. Es decir, es un modo de ordenar y dar sentido a 
la vida humana en todos sus aspectos fundamenta- 
les. De aquí que «lo sagrado y lo profano consti- 
tuyan dos modalidades de estar en el mundo, dos 
situaciones existenciales asumidas por el hombre a 
lo largo de la historia» (M. Eliade, 1967, 21). 


Al ser lo sagrado algo que trasciende este mun- 
do, pero que se manifiesta en él, habrá que estar 
muy atento a estas manifestaciones de lo sagrado. 
Eliade ha propuesto el término de hierofanía para 
denominar al acto de esta manifestación. Quiere 
decir simplemente que «algo sagrado se nos mues- 
tra» (1967, 19). La historia de las A es una 
enorme acumulación de hierofanías: desde las más 
elementales (por ejemplo la manifestación de lo sa- 
E en un objeto cualquiera, una piedra o un ár- 

bol) hasta la hierofanía suprema que es, para un 
cristiano, la encarnación de Dios en Jesucristo, no 
existe solución de continuidad. Y M. Eliade dirá 
que, en el fondo, se trata siempre del mismo acto 
misterioso: «la manifestación de algo completa- 
mente diferente, de una realidad que no pertenece a 
nuestro mundo, en objetos que forman parte inte- 
grante de nuestro mundo “natural”, “profano”» 
(1967, 19). Al manifestarse lo sagrado en esos ob- 
jetos, éstos adquieren una dimensión sacral, que los 
ace mediadores de lo sagrado. 





el estudio de lo sagrado; por tanto, según M. Eliad 
el estudio y comprensión del significado de estas | 


1 


cambio de mediadores o símbolos de estas manifes- 
taciones, su camuflaje, degradación, desvaneci- 
miento, etc. (1967, 1725). Dicho desde nuestra pers- 
pectiva: para M. Eliade, el rastreo de las formas de 
o sagrado en nuestra sociedad y cultura es una de 
as tareas fundamentales del estudioso de la reli- 
gión del tiempo presente, Sin duda que la concep- 
ción de M. Eliade de lo sagrado nos instaría a llevar 
a cabo el esfuerzo por descubrir estas manifestacio- 
nes de lo sagrado en el momento y cultura que nos 
toca vivir, Actualiza lo que el historiador de las reli- 
giones se propone como tarea fundamental. 





El resultado final de nuestra breve presentación 
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El estudio de la religión es, fundamentalmente! ,/ 





hierofanías: su descubrimiento y ocultación, el ` 


de las tres grandes líneas de estudio del fenómeno 
religioso da por resultado la centralidad del concep- 
o de lo sagrado, en su doble aspecto fascinante y 
remendo, como la manifestación histórica, captada 
por el hombre, de una realidad misteriosa, «total- 
mente otra», que se hace presente por medio de ob- 
jetos «naturales». Siempre quedará por dilucidar si 
lo sagrado se puede explicar mediante otras realida- 
des, por ejemplo sociales (reduccionismo sociológi- 
co), o si hay que mantener su referencia a una rea- 
lidad absoluta, trascendente, imposible de dilucidar 
ógico-empíricamente. Desde el punto de vista del 
hombre en cuanto experienciador de lo sagrado, ca- 





4. 


2. Las expresiones lingüísticas 
de lo sagrado 


Un campo del saber que cada día va obteniendo 
mayor atención por parte de los investigadores del 
fenómeno religioso es el de las expresiones linguís- 
ticas de lo sagrado, La lengua es tomada aquí como 
testigo del hacer, pensar y sentir humanos. El voca- 
bulario simboliza y expresa las concepciones funda- 
mentales de una comunidad humana. El estudio de 
la semántica histórica aplicada al vocabulario de lo 
sagrado cobra así una gran importancia. Aquí va- 
mos a recoger algunas de estas aportaciones reduci- 
das a nuestro mundo linguístico más cercano. 


La palabra sagrado, según los estudios de H. Fu- 
gier (J. Ries, 1989, 1735), procede de la palabra sa- 
kros ?, que esta estudiosa pone en relación con el 
germánico sakan, el hitita saklai, el griego hagios, la 
raíz etrusca sac. El sentido de sakros se desvela, a 
juicio de esta experta, dando un rodeo por el voca- 
blo latino sancire. Significa hacer sak-, lo que quie- 


1» En 1899, cerca de Comitium, en el Lapis Niger, a 20 m de» 
lante del Arco de Septimio Severo, se encontró una inscripción 
romana perteneciente al final de la monarquía, y quizá incluso 
más antigua. El lugar se llamaba la tumba de Rómulo, 
que contiene la palabra sakros empieza por una fórmula ex 
toria para proteger el objeto o lugar (cf. J. Ries, Lo sagrado en la 
historia de la humanidad, 173). 









be decir, con M. Eliade, que «la religiosidad consti-| 
tuye una estructura última de la conciencia» (1967, | 





Ai 


re decir conferir validez, conferir realidad. Es decir, 
poner en estado de sak- significa «hacer que una 
cosa llegue a ser real». Por tanto, el radical sak-, 
que se encuentra en la base de las palabras indoeú- 
ropeas que expresan lo sagrado, toca el fundamento 
de lo real, No es extraño que J. Ries, que sigue a H. 
Fugier, deduzca que lo sagrado según esta pesquisa 
inguística significa lo que es real, lo que existe. Nos 
aproximamos así a la noción de presencia intensa, 
e saturación de ser, de realidad por excelencia o 
existencia cuasi absoluta, que encontramos en la 
eoría de M. Eliade (J. Ries, 1989, 174; M. Eliade, 
1967, 20). 


Especial importancia reviste para los referidos 
al mundo judeo-cristiano la correspondencia que 
os traductores bíblicos encontraron entre las pala- 
bras que giran alrededor de sacer, sacrum, las grie- 
gas hagios y hieros, con la hebrea gadosh. Este vo- 
cablo, que algunos ponen procedente del radical gd, 
significa «poner aparte», tiene una cierta semejanza 
con el latino sacer, pero para bastantes estudiosos 
es posible que su raíz gds, como el acádico gadas- 
hu, signifique «lo que llega a ser puro». Apunta a 
una conexión cúltica: nada es gadosh, puro, santo, 
por naturaleza, sino que llega a serlo o es declarado 
por tal por Yahvé Elohim. Desde este punto de vis- 
ta, todo, personas, lugares, tiempos, etc., puede ser 
qadosh si es elegido por Dios ', Luego para el semi- 
ta bíblico la esencia de lo sagrado está íntimamente 
ligada a la persona de Yahvé, con su manifestación. 








Damos un paso más y nos preguntamos cómo es 
designado aquello a lo que apunta lo sagrado: el 
mysterium, la divinidad. Brevemente recogemos lo 
que los estudiosos presentan como característico 
del mundo indoeuropeo y del mundo de la cultura 
semítica. En el mundo indoeuropeo, el testimonio 
hitita es el testimonio escrito más antiguo que po- 
seemos. Según estos estudios (J. Ries, 1989, 122), la 
raíz +dyu (ser de luz, de blancura, de esplendor) se 
encuentra en el origen de la designación de la divi- 
nidad en numerosas lenguas indoeuropeas, lo que 


"Cf. Carsten Colpe, The Sacred and Profane, en M. Eliade 
(ed.), The Encyclopedia of Religion, vol. 12, 511-526, 515. 


demostraría que para los arios la luz era el símbolo 
de la sacralidad perfecta !*. El védico tiene la pala- 
bra deva, los escitas han conservado daiva, los galos 
devo, los irlandeses dia, los británicos de, el viejo es- 
candinavo tivar (plural), el antiguo prusiano dei- 
was, el lituano diewas, el osco deivai, el véneto zei- 
vos, el griego theos, el latín deus. Y, por lo que con- 
cierne a la antigua religión romana de impronta in- 
doeuropea, G. Dumézil ha señalado que el vocablo 
deiva designa a un ser individual, personal, con lo 
que no cabe pensar que los dioses indoeuropeos ha- 
brían salido del mana (J. Ries, 1989, 122). 


También en el mundo semítico nos encontra- 
mos con que la emanación deslumbrante de la luz 
es expresión privilegiada de la vida. Otra estudiosa, 





Elena Casin, ha constatado cómo la raíz qds se en- , 


cuentra en los dialectos semíticos más arcaicos. La 
raíz qadis puede proceder del norte y del este, y la 
raíz qadus del oeste. Así, el asirio kuddush está aso- 
ciado con ellu que significa brillante, esplendoroso. 
Es ésta una noción relevante en el pensamiento me- 
sopotámico y que se encuentra en numerosos textos 
asirios y babilónicos. La conclusión es que la no- 
ción de luz es muy importante cuando buscamos el 
significado de lo sagrado en el mundo semítico (J. 
Ries, 1989, 197, 209). 


3. El símbolo, 
expresión de lo sagrado 


A esta altura ya hemos comprendido suficiente- 
mente que detrás de la experiencia de lo sagrado 
está la búsqueda y el desvelamiento de la realidad 
en su hondura más abismática. Se trata de que se 
nos revele lo más profundo y más básico de la reali- 
dad. Pero, ¿cómo «habla» o «se revela ese mundo» 
para que tengamos acceso a él? Constatamos que 


" Según J. Ries, Lo sagrado en la historia de la humanidad, 
122, estaríamos ante la confirmación, por vía linguística, de la 
importancia que M. Eliade concedía a los dioses del cielo. Ahí 
tendríamos la fuente de la sacralidad que designa a la divinidad 
como ser luminoso (cf. M. Eliade, Tratado de historia de las reli- 
giones. Morfología y dinámica de lo sagrado, Cristiandad, Madrid 
21981, cap. 2: El cielo: dioses uránicos, ritos y símbolos celestes, 
62s). 


LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 2 1 





no tenemos acceso directo a él. No tenemos expe- 
riencia inmediata del mismo. Se tratará, por tanto, 
de una presentación indirecta ante nuestro espíritu, 
no en «carne y hueso», como dice expresivamente 
el estudioso del pensamiento e imaginación simbó- 
lica G. Durand (1971, 9; 1993, 18). 


La respuesta ya indicada varias veces es: tene- 
mos acceso a una modalidad de lo real o a una es- 
tructura y significado del mundo que nos es eviden- 
te mediante los símbolos. Es decir, lo sagrado se ex- 
presa no mediante cualquier lenguaje ', sino sólo 
mediante aquel que se adecua a esta referencia a lo 
inefable e invisible, El símbolo es la mediación de 
lo eterno en lo temporal; la raja, el resquicio, la 
apertura por la cual se cuelan en nuestro mundo 
presente las fuentes profundas de la vida. 











5] 


Los simbolos religiosos nos señalan que la vid 
posee una estructura más profunda y más misterio- 
sa que la mostrada y conocida por la experiencia 
común y diaria, y aun por la lógica funcional. Esta- 
mos ante el misterio. Hay un lado oculto de la reali- 
dad que proviene, decimos, de otra parte «total- 
mente distinta», en el sentido de ser obra de lo que 
está «más allá»; es, por tanto, trascendente, sobre- 
natural, divino. Dicho de otra manera, lo simbólico 
es radicalmente numinal, religioso y, reciprocamen- 
te, la religión denota un símbolo y no un concepto 
(R. Fanikkar, 1994, 393; P. Ricoeur, 1969, 285). 


E. Cassirer (1972-1975) en su Filosofía de las for- 
mas simbólicas mostrará el carácter simbólico que 
tiene todo el universo humano. Radica en su misma 
contextura biológica no cerrada instintualmente, si- 
no abierta, donde la distancia entre deseo y reali-, 
dad no se colma nunca, que hace dei ser humano 











un condenado a la «neotenia», a la inmadurez. Y en 


'5 Por supuesto, no será el lenguaje conceptual, objetivo, lógi- 
co-matemático, predominante en nuestra cultura, el apto para 
captar / expresar este mundo de lo numinoso. Hay una pugna 
permanente entre lenguaje y pensamiento simbólico y concep- 
tual que se puede remontar hasta los griegos y llega hasta la con- 
frontación en nuestros días entre la cultura mistérica o simbóli- 
ca y la cultura ilustrada y racionalista (cf. G. Durand, La imagi- 
nación simbólica, Amorrortu, Buenos Aires 1971, 24; A. Ortiz 
Osés, Claves simbólicas de nuestra cultura, Anthropos, Barcelona 
1993, 58s). 
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el «gran cerebro humano», el neoencéfalo, que hace 
que casi toda la actividad psíquica humana sea in- 
directa, reflexiva: carece de la inmediatez, seguri- 
dad y univocidad del instinto, pero permite que se 
interprete todo el mundo agresivo como el emotivo 
límbico, haciendo de la actividad humana un con- 
junto de formas diversificadas (G. Durand, 1993, 
23). 


El símbolo es, por tanto, un lenguaje de la evo- 
cación y la excedencia. Proyecta hacia lo profundo 
de la realidad, hacia lo oculto o ausente; señala la 
otra mitad ' impresa estructuralmente en la presen- 
te cual engrama ” o diseño recortado (A. Ortiz 
Osés, 1993, 69). Por esta razón, el símbolo es un 
sistema de conocimiento indirecto en el que el sig- 
nificado y e! significante tratan de anular ese «cor- 
te» o división entre la realidad profunda y la mani- 
fiesta (G. Durand, 1993, 18). El símbolo es efectiva- 
mente el vehículo y la manifestación del pensa- 


16 En su origen, el griego symbolon significaba la reunión de 
dos partes o dos mitades, que se usaba como señal o reconoci- 
miento mutuo de amistad o trato, a través del reconocimiento de 
dos trozos reajustados de un con-signo (moneda, medalla o ani- 
llo) que funcionaba como la consigna de la comparticipacion o 
co-participación. El símbolo entraña, por tanto, las dos ideas de 
scparación y de reunión; es a la vez rotura y ligazón de sus tér- 
minos separados (J. Chevalier, Diccionario de los símbolos, Intro- 
ducción, 22). Como dirá U. Eco, «Simbolo e allegoria», en F. Al- 
beroni, U. Eco, F. Fornari, Il presente e i suoi simboli, F. Angeli, 
Milano 1985, 18s, un resto de esta práctica queda hoy en los bi- 
lletes de cine, teatro, etc., que se rompen, pero cuya parte de una 
matriz ya no interesa mantenerla. 


Por otra parte, symballein significa también intentar una in- 
terpretación, hacer una conjetura, resolver un enigma a partir de 
algo impreciso. Nos aproximamos a la tarea simbólica. 


1 Expresión utilizada por C. G. Jung para describir la estruc- 
tura o conjunto de prototipos simbólicos profundamente inscrita 
en el inconsciente humano y que funcionarían como modelos 
preformados y ordenadores de representaciones y emociones. 
Son los arquetipos, donde se manifiestan las estructuras psíqui- 
cas cuasi universales, innatas o heredadas, una especie de con- 
ciencia colectiva que se expresa a través de símbolos cargados 
con gran potencia energética (J. Chevalier, Introducción, en J. 
Chevalier / A. Gheerbrant, Diccionario de los símbolos, Herder, 
Barcelona *1991, 20). Hemos de matizar, sin embargo, que no 
todos los símbolos son arquetipos, los hay muy individualizados 
(cf. J. Chevalier, «Qué es y qué no es simbolismo», en J. Cheva- 
lier, D. Bonet, J. Peradejordi, M. Guler, L. M. Martínez Otero, 
Iniciación al simbolismo, Obelisco, Barcelona 1986, 37). 





m 


EL SIMBOLO 


Siempre lia reinado una gran confusión en el empleo 
de los términos relativos a lo imaginario. Quizá sea nece- 
sario suponer ya que tal estado de cosas proviene de la 
desvalorización extrema que sufrió la imaginación, la 
phantasia, en el pensamiento occidental y en el de la anti- 
güedad clásica, De cualquier modo, la mayoría de los au- 
tores utilizan indistintamente «imagen», «signo», «alego- 
ría», «símbolo», «emblema», «parábola», emito», «figura», 
«icono», «idolo», etc, 


La conciencia dispone de dos maneras de representar- 
se el mundo. Una, directa, en la cual la cosa misma parece 
presentarse ante el espíritu, como en la percepción o la 
simple sensación, Otra, indirecta, cuando, por una u otra 
razón, la cosa no puede presentarse en «carne y hueso» a 
la sensibilidad, como, por ejemplo, al recordar nuestra in- 
fancia, al imaginar los paisajes del planeta Marte, al com- 
prender cómo giran los electrones en derredor del núcleo 
atómico o al representarse un más allá después de la 
muerte. En todos estos casos de conciencia indirecta, el 
objeto ausente se re-presenta ante ella mediante una ima- 
gen, en el sentido más amplio del término, 


En realidad, la diferencia entre pensamiento directo o 
indirecto no es tan tajante como, para mayor claridad, la 
acabamos de exponer. Sería mejor decir que la conciencia 
dispone de distintas gradaciones de la imagen -según que 
esta última sea una copia fiel de la sensación o simple- 
mente indique la cosa-, cuyos extremos opuestos estarían 
constituidos por la adecuación total, la presencia perce 
va, o bien por la inadecuación más extrema, es decir, un 
signo eternamente separado del significado, Veremos que 
este signo lejano no es otra cosa que el símbolo. 


G. Durand, 
La imaginación simbólica, 9-10. 
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miento de la diferencia. Rechaza el dualismo anali- 
tico, lógico-matemático, de nuestro modelo cultural 
occidental y permite acceder a esas estructuras di- 
seminatorias de lo real (Derrida), de diferencias 
irreductibles y hasta conflictivas. Pero siempre ha- 
brá una distancia entre la evocación y lo real mis- 


mo. Y esa epifanización o sugerencia de lo otro, la 
otra mitad, se efectuará en la multivalencia, me- 
diante la plurivocidad, es decir, el símbolo expresa 
simultáneamente un número de significados cuya 
relación no es evidente en el plano de la experiencia 
inmediata (M. Eliade, 1986, 130). Por esta razón di- 
rá G. Gurvicht que los símbolos revelan velando y 
velan revelando. Recuerdan a la flecha que vuela y 
que no vuela, inmóvil y fugitiva, evidente e ina- 
prehensible (J. Chevalier, 1991, 16). El símbolo de- 
be cumplir, pues, dos exigencias: debe aquilatar su 
incapacidad de dar a ver lo real numinal, el signifi- 
cado en sí, pero debe también animar a creer en su 
pertinencia total (G. Durand, 1993, 22). M. Eliade 
dirá que el símbolo religioso, además de revelar 
una multitud de significados estructurales coheren- 
tes, integra las realidades heterogéneas dentro de 
un «sistema». Esto lo hace frecuentemente de for- 
ma paradójica, mediante una cotncidentia opposito- 
rum '. Es propio de la naturaleza del símbolo el 
romper los cuadros establecidos y reunir extremos 
en una misma visión. Como nos recuerda J, Cheva- 
lier, el pensamiento simbólico, contrariamente. al 
pensamiento científico, no procede por reducción de 
lo múltiple a lo uno, sino por explosión de lo uno 
hacia lo múltiple, a fin de percibir mejor, en un se- 
gundo momento, la unidad de lo múltiple (1991, 17), 


El símbolo es un tipo de explicación que impli- 
ca. Ortiz Osés (1993, 675) insiste en que el símbolo 
es más implicación que explicación; empuja hacia 
la relación, la participación en lo real: la implica- 
ción religiosa liga o emparenta con lo numinoso, 
religando, vinculando cohesiva, unificada y amoro- 
samente con esa protorrealidad que significa el nu- 
men. M. Eliade (1986, 134) dirá que el símbolo reli- 
gioso tiene un valor existencial: señala una realidad 
o situación en la que se encuentra comprometida la 
existencia humana. 


' Este descubrimiento importante del espíritu humano, que 
se hace cargo de una realidad llena de polaridades, antinomias y 
tensiones, antes de llegar a ser reflexivo, fue expresado por el 
símbolo. Este expresaba oscuramente lo que más tarde sería re- 
flexión crítica (M. Eliade, «Observaciones metodológicas sobre 
el estudio del simbolismo religioso», en M. Eliade / J. Kitagawa 
[ed.], Metodología de la historia de las religiones, Paidós, Barcelo- 
na, México, Buenos Aires. 1986, 133-134), 


LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 23 


SY us v u 





Ha sido G. Durand el que últimamente insiste 
en que el análisis del símbolo queda incompleto si 
no se aborda la problemática del mito. El mito es el 
lugar que permite explicar el dinamismo del símbo- 
o. 


4, El mito, la soberanía de 
los símbolos 


El mito es un relato. Un relato oral, porque an- 
tes que la escritura fue la palabra y antes que los 
lenguajes naturales era el «metalenguaje» mitológi- 
co -como dice Lévi Strauss-, un lenguaje presemió- 
tico en el que lo gestual del rito, del culto, de la ma- 
gia es antes que la gramática y el léxico. 


Pero el mito es un relato especial: apunta a esa 
realidad profunda, última, numinosa. J. Campbell 
dirá que en el mito «lo que estamos buscando es un 
modo de experimentar el mundo que nos abra a lo 
trascendente, a lo que da vida al mundo y al mismo 
tiempo nos forme dentro de él» (1991, 88). 


Ahora bien, como la realidad la experimentamos 
en tensiones polares, dilemas, el mito -siguiendo el 
dinamismo del símbolo- es un conjunto estructura- 
do de símbolos que trata de expresar este carácter 
dilemático, diseminatorio o contradictorial de la 
misma realidad tal como la vivimos. Desde el punto 
de vista epistemológico o del conocimiento, el mito 
puede ser visto con Lévi-Strauss como «una herra- 
mienta lógica» destinada a conciliar diacrónica- 
mente las entidades semánticas que no pueden su- 
perponerse sincrónicamente en las perspectivas de 
la lógica clásica, «al mismo tiempo y bajo el mismo 
punto de vista» (G. Durand, 1993, 36). El mito vie- 
ne a ser así esencial para la búsqueda y expresión 
del sentido profundo en cualquier cultura que no se 
entienda simplemente unívoca ”. Es el relato que 


"Esta tentación de nuestra cultura racionalista, analítica, 
iconoclasta de los símbolos -como la denomina G. Durand- es 
un sueño imposible, Es otro mito, como vieron bien los Hork- 
heimer y Adorno de la Dialéctica de la Ilustración. Antes que 
ellos, F. Nietzsche aplicó prácticamente este modo de pensa- 
miento a la explicación de la cultura helena, mediante la tensión 
entre Apolo y Dionisos, las fuerzas apolíneas y las dionisíacas. 
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EL PODER DEL MITO 


Los mitos inspiran la realización de la posibilidad de 
tu perfección, la plenitud de tu fuerza y el aporte de luz 
solar en el mundo. Matar monstruos es matar las cosas 
oscuras. El mito te atrapa en tu interior. De niño, lo to-| 
mas en un sentido, como yo leyendo las historias indíge-" 
nas. Después, el mito te dice más, y más, y más todavía. 
Creo que cualquiera que se haya ocupado seriamente de 
ideas míticas o religiosas te dirá que las aprendemos en la 
infancia en un nivel, pero luego se revelan muchos niveles 
diferentes. Los mitos son infinitos en su revelación. 


J. Campbell 
en diálogo con B. Moyers, 
El poder del mito, 210, 











leva incrustadas secuencias dramáticas y símbolos, 
que pone en escena unos personajes y unos decora- 
dos, que revaloriza simbólicamente una serie de ob- 
jetos, al servicio de la integración de los insoslaya- 
bles antagonismos de la realidad y la vida. El mito 
se sitúa así del lado del sujeto más que de la logici- 
dad objetiva, del espesor a menudo ambivalente del 
discurso poético (G. Durand, 1993, 55). 





Esta pregnancia simbólica del mito es la que ex- 
plica su soberanía sobre los símbolos. Al organizar- 
los en relato dramático, en unidades o secuencias 
semánticas (los mitemas), los dinamiza, los anima 
mediante la conflagración de los antagonismos, los 
alimenta y expande hasta llegar al fundamento de 
la realidad, su totalidad o el sentido de la vida so- 
cial e individual. 


El mito aparece, por tanto, como postrer discur- 


| so o relato último, fundador, en el que se constituye 
+ el sentido de la vida. Un relato que no es demostra- 
tivo, sino, en expresión de H. Corbin, «visionario», 


que busca la participación y coimplicación con lo 
sugerido y evocado. De nuevo aparece potenciado 
en el mito el carácter de pensamiento existencial, 
religativo y cohesivo que veíamos aporta el símbo- 
lo. 











) | Es, en primer 


El mito, revalorizado por bastantes pensadores 
actuales *, ejerce una serie de funciones sociales. 
lugar, el que nos abre a la dimensión 

de misterio que late en todas las formas del mundo. 
De aquí que sea el vehículo que nos pone ante el 
misterio de lo sagrado. En segundo lugar, tiene una 
función cosmológica: así denomina J. Campbell 
(1991, 65) a la función del mito de ser el fundamen- 
to de la ciencia: permite a ésta explicar el mundo. 
Pero esto no lo podría realizar la ciencia si no es 
gracias al sentido global, por ejemplo el carácter ra- 
cional del mundo. En tercer lugar, el mito funda- 
menta y valida un cierto orden social. En último 
término, detrás de nuestros modos y comporta- 
mientos sociales, como insiste Campbell, está un 
mito funcionando, explicando que lo que es social- 
mente debe ser así. En cuarto lugar, el mito tiene 
una función pedagógica: enseña a vivir una vida 
humana bajo cualquier circunstancia (J. Campbell, 
1991, 65). Los mitos son los encargados de transmi- 
tir ejemplos de vida, de héroes, comportamientos y 
valores acerca de cómo tratar a los demás, etc. G. 
Durand dirá, siguiendo y alargando esta línea de 
pensamiento, que el mito, «de alguna manera, dis- 
tribuye los papeles de la historia, y permite decidir 
lo que configura el momento histórico, el alma de 
una era, de un siglo, de una época de la vida. El 





| mito es el módulo de la historia, y no a la inversa» 


(1993, 32). 


» G, Durand, él mismo un revitalizador del pensamiento sim- 
bólico y del mito, señala los hitos que, desde los diversos cam- 
pos, han contribuido a la revalorización epistemológica del mito 
en nuestro siglo: las reflexiones políticas de G. Sorel, la sociolo- 
gía tipológica de Max Weber, la estética nietzscheana y Wagne- 
riana, la filosofía de las formas simbólicas de E. Cassirer, la des- 
viación marxista de la Escuela de Frankfurt, el desarrollo del 
psicoanálisis freudiano, y especialmente la psicología de las pro- 
fundidades de C. G. Jung, los historiadores de las religiones, los 
etnólogos y filólogos, como M. Eliade, H. Corbin, G. Dumézil, C. 
Lévi-Strauss, J. Campbell, etc. (G. Durand, De la mitocrítica al 
mitoanálisis, 35). Entre nosotros, es hoy R. Panikkar, Aproxima- 
ción al origen, Barcelona 1982 desde el mundo de las religiones 
comparadas, y A. Ortiz Osés y E. Trías desde la filosofía, quienes 
más reivindican lo mitosimbólico dentro de nuestra cultura (cf. 
A, Ortiz Osés, Claves simbólicas de nuestra cultura, 365, 82s; Id., 
Metafísica del sentido, Univ. de Deusto, Bilbao 1989; E. Trías, La 
aventura filosófica, Mondadori, Madrid 1988; Id., Lógica del lími- 
te, Crítica, Barcelona 1991). 












5. El rito, el acto simbólico 


No estaría completa nuestra pequeña presenta- 
ción del misterio de lo sagrado y de sus manifesta- 
ciones o acceso al mismo si no habláramos de lo 
que J. Cazeneuve ha denominado «el acto simbóli- 
co», es decir, el rito. Desde este punto de vista, el 
apartado anterior tiene su continuidad en éste, por- 
que los ritos, ceremonias, son algo así como espec- 
táculos rituales en los que se «representa» un episo- 
dio mitológico (J. Cazeneuve, 1972, 29). E. Durk- 
heim entendía que los ritos eran «reglas de conduc- 
ta que prescribían cómo deben los hombres com- 
portarse con las cosas sagradas» *, Una definición 
más completa nos la proporciona J. Maisonneuve 
(1991, 18), para quien el ritual es «un sistema codi- 
ficado de prácticas, con ciertas condiciones de lu- 
gar y de tiempo, poseedor de un sentido vivido y un 
valor simbólico para sus actores y testigos, que im- 
plica la colaboración del cuerpo y una cierta rela- 
ción con lo sagrado». 


Cuando nos preguntamos por los orígenes de los 
rituales, nos volvemos a encontrar con las diversas 
posturas donde la condición humana anda a la bús- 
queda de respuestas para sí misma y para lo que se 
le manifiesta como lo no obvio o lo sin respuesta (el 
misterio) de la realidad que le rodea. Caben, al me- 
nos, dos posturas: fijar mediante reglas una condi- 
ción humana inmutable, y la tentación opuesta de 
permanecer más potente que las reglas y traspasar 
todos los límites. Los rituales pueden ofrecer, según 
Cazeneuve (1972, 36), tres respuestas enlazando 
con lo sagrado o numinoso: apartarlo como algo 


* CÉ. E. Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, 
36. Esta insistencia en el rito como principio de orden parece 
estar inscrita en sus mismas connotaciones etimológicas, Así, 
para E. Benveniste, Le vocabulaire des institutions indo-européen- 
nes, t. IL, Minuit, Paris 1969, 100-101, el ritus latino ya significa 
ordenación y es asociado con el griego artus, artuno (arreglar), 
ararisko (armonizar, adaptar), arthmós (vínculo, ligamen)... y el 
conjunto de estas formas se relaciona con la raíz ar- que remite 
a diversas formas védicas e iranias que designan orden (rta, ar- 
ta). Por tanto, según E. Benveniste, el rito se refiere a una de las 
nociones cardinales del universo jurídico, religioso y moral de 
los indo-europeos: el orden que regula el universo, el movimiento 
de los astros, la periodicidad de las estaciones, las relaciones de 
los hombres con los dioses y de los hombres entre ellos. 
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El dogma constituye una expresión del alma más comple- 
ta que una teoría científica, pues esta última sólo es formula- 
da por la conciencia. Además, para la representación de algo 
vivo, la teoría únicamente puede valerse de conceptos abs- 
tractes, en tanto el dogma, sirviéndose de la forma dramática 
del pecado, de la penitencia, del sacrificio y de la salvación, 
logra expresar adecuadamente el proceso vivo de lo incons- 
ciente. Desde este punto de vista, no puede sino sorprender 
que no se haya podido evitar la escisión protestante, Mas, co- 
mo el protestantismo convirtióse en el credo de los germanos, 
la curiosidad, la sed de conquistas y la desconsideración ca- 
racterísticas de estas tribus, es lícito suponer que su índole 
especial no armonizaba -al menos a la larga- con la paz de la 
Iglesia, Parece ser que aún no habían alcanzado el punto de 
poder soportar un proceso de salvación y someterse a una di- 
vinidad que se había manifestado en la grandiosa construc- 
ción de la Iglesia, Acaso la Iglesia tenía demasiado del Impe- 
rio Romano y de la Pax Romana, al menos para sus energías 
que -como en el presente- también hallábanse aún poco do- 
mesticadas, Tal vez necesitaban una experiencia de Dios in- 
mitigada y menos templada, según suele acontecer con los 
pueblos aventureros e inquietos, harto jóvenes para cualquier 
forma de conservatismo o domesticación. De ahí que, unos 
menos, otros más, eliminaran la intercesión eclesiástica entre 
Dios y el hombre. A consecuencia de la destrucción de los 
muros de salvaguardia, los protestantes perdieron las imáge- 
nes sagradas como expresión de importantes factores incons- 
cientes y, asimismo, el rito, que desde tiempos inmemoriales 
ha constituido un camino firme para acomodarse con los po- 
deres insondables de lo inconsciente. Así se liberó gran canti- 
dad de energías, que en seguida fluyó por los viejos canales 
de la curiosidad y de la sed de conquistas, convirtiendo a Eu- 
ropa en madre de dragones que devoraron casi toda la tierra.| 











A partir de esos días, el protestantismo se erigió en almá- 
cigo de cismas y, a la vez, de un rápido desarrollo científico y 
técnico que atrajo tan intensamente a la conciencia humana 
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SIMBOLOS RELIGIOSOS Y MUNDO MODERNO 


que se echó en olvido las fuerzas insondables de lo incons- 
ciente. Se necesitaron la catástrofe de la guerra del 14 y las 
extraordinarias manifestaciones ulteriores de honda conmo- 
ción espiritual para que se cuestionase si en verdad estaba 
todo en su sitio en lo que respecta al espíritu del hombre 
blanco. Antes del estallido de la conflagración del 14, todos 
estábamos absolutamente persuadidos de que era posible or- 
denar el mundo con medios racionales. Ahora presenciamos| 
el cuadro singular de ver Estados enteros proclamar la viejís: 
ma exigencia de la teocracia, es decir, de la totalidad, a la qu 
inevitablemente acompaña la supresión de la libertad de opi- 
nión, Volvemos al espectáculo del degollamiento mutuo entre | 
las gentes a causa de teorías pueriles sobre cómo realizar el | 
paraíso en la tierra. No resulta difícil comprender que las po- | 
tencias del mundo subterráneo -para no decir del infierno-, | 
antes con menor o mayor éxito encadenadas dentro de un gi- 
gantesco edificio del espíritu, ahora están creando -o al me- 
nos tratando de crear- una esclavitud estatal y una prisión 
estatal desprovistas de todo encanto anímico o espiritual. No 
son pocos los hombres que en el presente están convencidos 
de que la mera razón humana no está verdaderamente a la 
altura de la enorme empresa de contener la erupción del vol- 
cán. 











Todo este proceso es destino. No inculparía por ello ni al 
protestantismo ni al Renacimiento. Mas una cosa tengo por 
segura: el hombre moderno -no importa si es o no protestan- 
te- ha perdido la protección de los muros de la Iglesia que 
desde los días de Roma se habían erigido y fortificado cuida- 
dosamente; y debido a esa pérdida se ha acercado a la zona 
ígnea destructora y creadora del mundo, La vida se ha vuelto 
más veloz e intensa, y nuestro mundo se ve sacudido e inun- 
dado por olas de inquietud y de miedo. 


C. G. Jung, 
Psicología y religión, 
19-81. 




















impuro; manejarlo como un principio de potencia 
mágica; fundamentar la conciencia humana en una 
realidad trascendente ?, A menudo, incluso, será di- 
fícil la delimitación de los tres aspectos. 


Si el rito es un acto que se repite, donde se pone 
en acción se escenifican los símbolos y mitos, le 
pertenece, como a toda acción simbólica: en primer 1 
lugar, bajo el punto de vista epistemológico, la mul- 
tivocidad, la pluralidad de significaciones y evoca- 
ciones *, el ser un conocimiento que llama a la par- 
ticipación y es, por tanto, implicativo; en segundo 
lugar, el carácter evocador y celebrativo de lo numi- 
noso (M. Eliade), que busca transformar la banali- 
dad de la vida ordinaria, de ahí la repetición y las 
«nostalgias arquetípicas» del ritual: el rito es acción 
simbólica hierática; en tercer lugar, el estar dotado5 
culturalmente de concepciones cosmológicas y va- 
lores con fuerza emotiva persuasiva * : Victor Tur- 
ner (1988, 30s) insistirá en que todos los ritos están 
destinados a reducir la ansiedad existencial, permi- 
tiendo afrontar lo desconocido y la alteridad; en 


* Esta visión de Cazeneuve es más matizada y englobadora 
que las respuestas clásicas de finales del siglo XIX de E. B. Tay- 
lor, James G. Frazer y otros, para quienes los ritos eran en sus 
orígenes un intento pragmático de controlar la naturaleza, una 
actividad racional mal fundada científicamente, Para Durkheim, 
los rituales eran de gran valor social, porque la sociedad misma, 
con sus normas e instituciones, era elevada a símbolo trascen- 
dental, con lo que graba una legitimación de la misma y la 
superación de las divisiones, tensiones comunitarias, etc. 

















» El rito quiere captar y expresar la paradoja, el misterio y 
trascendencia de lo sagrado. De aquí, la ¡lógica y la incoherencia 
que algunos estudiosos, como G. Lewis, han señalado en los ri- 
tuales, Es decir, la multivalencia de los rituales está dependiendo 
e la imposibilidad de expresar lógicamente lo sagrado, aunque 
generalmente los rituales logran unificar un sentido usando un 
símbolo dominante y subordinando los demás al mismo. 








*Como ha señalado Adolf E. Jensen, Myth and Cult among 
Primitive Peoples, Chicago 1963, las diversas épocas humanas se 
caracterizan por poseer diversas visiones del mundo, que proce- 
len de las experiencias básicas de la vida de esa colectividad. 
Así, por ejemplo, la primera agricultura posibilitó una compren- 
sión de la vida, de la muerte y de la humanidad: la vida fue en- 
tendida, a semejanza del ciclo de la vida vegetal, como la semi- 
lla, el fruto, la muerte, la «resurrección» o nuevo nacimiento, 
tras el entierro o nueva sementera, etc, Proporcionaba una nue- 
va visión salvífica al misterio de la vida, la muerte. En esta vi- 
sión del mundo se fundamentan, según Jensen, los rituales de 
las primeras colectividades agrícolas. 











cuarto lugar, el ser acciones repetitivas y estilizadas 


del cuerpo * (gestos, canto, plegaria...), aunque cen- 
tradas sobre estructuras cósmicas % o presencias 
sagradas (Evan M. Zuesse, 1987, 405s); en quinto 
lugar, el carácter social del rito: el rito del que se 
ocupan el estudio de las religiones, la etnología, so- 
ciología, etc., no es individual, sino social; es una 
institución social (J. Cazeneuve, 1972, 18)”, 


Ha habido varios intentos por clasificar los di- 
versos tipos de rituales. Mauss y Durkheim los cla- 
sificaron sencillamente en positivos y negativos; ne- 


3 El ritual se centra en la dimensión corporal humana; sin 
cuerpo no tendríamos conciencia del mundo, del espacio, del 
tiempo, del número, de la identidad personal. El cuerpo es el 
vehículo de la experiencia religiosa. Además, gran parte del sim- 
bolismo ritual procede de las experiencias corporales más inten- 
sas: la comida, la sexualidad, el dolor... que adoptan la forma 
simbólica de dramas cósmicos o experiencias del misterio de lo 
sagrado. 


* Decimos estructuras cósmicas, porque los rituales pueden 
tener un carácter impersonal, Es, como dijimos, una limitación 
de nuestra cultura religiosa cristiana -acentuada fuertemente 
por estudiosos como R. Otto- el ser poco sensibles al carácter 
estructural y no personal de las acciones rituales. Pero es perfec- 
tamente comprensible una acción ritual dirigida a regenerar o 
mantener la estructura de la realidad numinosa e impersonal: el 
cambio de las estaciones, la fertilidad de los campos, el manteni- 
miento o recuperación de la salud, la prosperidad de los nego- 
cios, la buena suerte, la preservación de la paz y orden social... 
Se suele citar en el hinduismo tardío el Purva Mimamsa como 
una filosofía del rito ateo (E. M. Zuesse, «Ritual», en M, Eliade 
[ed.), Encyclopedia of Religion, MacMillan / Free Press, N. Y., 
London 1987, 405-422, 406-407). 


? Una institución social que E. Durkheim entendía, en térmi- 
nos estrictamente sociológicos, desde su papel o rol socioafecti- 
vo: el rito produce un estado de efervescencia y exaltación por 
medio del cual se logra una intensificación moral que no puede 
obtenerse si no es por medio de asambleas, reuniones en las que 
los individuos, estrechamente unidos, reafirmen en común sus 
comunes sentimientos (cf. Las formas elementales de la vida reli- 
giosa, 390s). P, Bourdieu, Cosas dichas, Gedisa, Buenos Aires - 
Barcelona 1988, 127s, 158s, acentuará el carácter legitimador 
que poseen los rituales sociales de investidura y títulos sociales. 
Son «actos de magia social» mediante los cuales se hacen acep- 
tables las diferencias de status, poder, representación, etc. (cE. 
sobre la dimensión social del rito, V. Turner, El proceso ritual, 
Taurus, Madrid 1988). Aplicado a las revitalizaciones rituales 
que han acontecido en España en los años 70 y 80: P. Jimeno 
Salvatierra, «Cuando las “revitalizaciones” son sinónimo de 
identidad local», en E. Martín Díaz (coord.), Sistemas de identi- 
dades y su expresión en las sociedades locales, VI Congreso de An- 
tropología, Tenerife 1993, 123-132. 





LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 21 


Us w 


gativos, aquellos cuyo propósito era mantener sepa- 
rado lo profano de lo sagrado, por ejemplo los ta- 
búes; los positivos incluyen los ritos sacrificiales en 
un intento de introducir lo sagrado en la vida coti- 
diana o profana. Otra propuesta es la de E. M. 
Zuesse (1987, 414s): clasifica los ritos en confirma- 
tivos y transformativos. Los ritos confirmativos, co- 


mo los tabúes, sirven como cuadro de referencia: 


que: 1) relaciona lo numinoso con lo cotidiano pre- 
servando a cada uno de ellos; 2) ordena, define y 
crea, a través de los tabúes y otros ritos, los grados, 
estadios transitorios y roles principales de la vida; 
3) fija y gradúa el espacio social y sus divisiones (en 
el sistema de castas), así como el espacio físico; 4) 
distingue diversas clases o especies de lo sagrado 
(en el totemismo australiano) y 5) los modos pola- 
res de lo sagrado: masculino-femenino, positivo-ne- 
gativo, puro-impuro. 


Los ritos transformativos sirven para vincular lo 
sagrado con lo profano allí donde el cambio amena- 
za la estabilidad, las divisiones, el cosmos u ordena- 
miento del mundo en suma. Estos ritos responden, 
por tanto, a las anomalías, desequilibrios, fallos y 
caídas que requieren devolver la armonía o restau- 
rar un orden. Centrar de nuevo la realidad es la di- 
námica profunda que guía a estos ritos. Y, general- 
mente, se trata de lograrlo mediante la lógica sacri- 
ficial. De esta manera, 1) el elemento desequilibra- 
dor es desconectado de sus contigüos y 2) llevado al 
contacto con la fuente de lo sagrado, que lo disuel- 
ve o reforma y, así, 3) lo recoloca en el orden divino 
o sagrado. Son, como se advierte, ritos desintegra- 
dores de los factores negativos y constructores de 
orden social o restaurativos. Los «ritos de inicia- 
ción o paso», de consagración, de conversión, de 
«inversión» social (carnavales, fiestas de locos, ino- 
centes, etc.), sustitución... pertenecen a este tipo de 
rituales transformativos, donde el sacrificio acentúa 
el poder de la divinidad o lo sagrado (E. M. Zuesse, 
1987, 418; A. van Gennep, 1986). 


Los ritos, como acción simbólica situada que 
son, no se pueden desconectar del contexto cultural 
y social. Ahí es donde están inscritos y donde ob- 
tienen sentido o lo van perdiendo. Hay una induda- 
ble adaptación o inadecuación de los símbolos a ca- 
da situación histórica y a cada momento cultural. 
Es importante, por tanto, la atención a la evolución 


28 LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 


de los símbolos y ritos de acuerdo a los cambios so- 
ciales y culturales. 


6. La tarea de buscar 
y desvelar lo sagrado 


Después de esta breve presentación acerca de lo 
sagrado de la mano de los principales estudiosos 
del fenómeno religioso en el último siglo, algo nos 
ha quedado claro: 


-La centralidad de lo sagrado, incluso como término, a 
la hora de apuntar hacia lo fundamental de la experiencia 
religiosa, caracterizada desde la antropología, la fenomeno- 
logía y la hermenéutica, como un fenómeno con un rostro 
jánico, poderoso, fascinante y tremendo, mana y tabú, posi- 
tivo y negativo, 


- Alrededor del eje de lo sagrado o numinoso se anudan 
una serie de términos que intentan dar cuenta de aspectos 
de ese misterio poderoso de la estructura profunda de la 
realidad a la que apunta: la trascendencia dice relación a 
aquella dimensión de lo sagrado que cae más allá de la expe- 
riencia sensible y es, por ello, indemostrable lógico-empíti- 
camente; lo divino hace referencia al mundo sobrenatural de 
los seres que se supone dotados de la santidad, perfección, 
poder, significatividad, etc., de lo sagrado; lo santo dice refe- 
rencia al carácter separado, distinto totalmente respecto a lo 
mundano y profano, que conviene a lo sagrado. 


-Lo sagrado se manifiesta en el mundo de lo profano 
(hierofanías) haciéndose accesible a nosotros simbólicamen- 
te. Cualquier objeto puede ser el mediador de la epifanía de 
lo sagrado. 


-El símbolo es el lenguaje de lo sagrado. Mediante sím- 
bolos captamos y nos comunicamos acerca de lo sagrado. 
Pero al lenguaje simbólico le pertenece la dimensión imagi- 
nativa, plurisignificativa y coimplicativa. Es un conocimien- 
to que vela al revelar y que llama a la participación y la im- 
plicación existencial. Los símbolos se muestran actuando en 
relatos dramáticos que quieren dar sentido a las contradic- 
ciones y paradojas de la realidad y la existencia (mitos), y en 
acciones o rituales en los que se intenta confirmar o trans- 
formar la realidad que vivimos. 








La tarea del conocimiento de lo sagrado en un 
momento social y cultural, tal como nos propone- 
mos, se nos aclara un poco más tras esta aproxima- 














Es a. 








ción al sentido de lo sagrado y sus modos de mani- 
festación, Se tratará de una aproximación al miste- 
rio de la realidad. Es decir, lo sagrado se atisbará 
allí donde el hombre sienta el estremecimiento ante 
el misterio profundo de la realidad y la vida. ¿Por 
dónde aparece hoy el misterio en nuestra sociedad 
y Cultura? ¿Dónde hay atisbos de misterio? Estas 
serán cuestiones que nos guiarán en nuestra pes- 
quisa. 


Ahora bien, tendremos muy en cuenta también 
que preguntar por el misterio que se manifiesta es 
preguntar por los modos y maneras, las formas que 
adoptan tales manifestaciones para el hombre de 
hoy. Será siempre una aproximación indirecta al 
misterio mediada por las formas culturales, simbó- 
licas, a través de las cuales tenemos acceso a la re- 
presentación del misterio de lo sagrado. La aten- 
ción, por tanto, a los símbolos, mitos y ritos de lo 


sagrado hoy será una tarea de este discernimiento 
de lo sagrado. 


Si lo sagrado es equivalente a lo poderoso, signi- 
ficativo, viviente y tremendo de la profundidad de 
lo real, entonces tendremos que preguntarnos, co- 
mo indicio de lo sagrado en nuestro tiempo, dónde 
y cómo aparecen las preocupaciones, búsquedas, 
temores y fascinaciones de los hombres de nuestros 
días. Por ese camino barruntaremos algo de lo sa- 
grado en nuestro momento socio-cultural. Esta es 
la tarea que nos espera a continuación. Para ini- 
ciarla, no será superfluo atender a lo que los estu- 
diosos de la sociología de la religión dicen respecte 
a las características con las que se presenta el fenó- 
meno de lo religioso en nuestro mundo. Se nos des- 
velarán así algunos rasgos de nuestra sociedad in- 
dispensables para hacer un discernimiento de lo sa- 
grado en la misma. 
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La sociedad secular 


S iempre nos ha impresionado la afirmación de 
E. Durkheim acerca de la persistencia de la 
religión: «Hay algo eterno en la religión que está 
destinado a sobrevivir a todos los símbolos particu- 
ares con los que sucesivamente se ha recubierto el 
pensamiento religioso» (E. Durkheim, 1982, 387). 
Pueden cambiar las formas, pero la religión, su sus- 
ancia, permanece. 





Si tomamos en serio esta hipótesis durkheimia- 
na, expresada por M. Eliade como la imposibilidad 
histórica de «abolir definitivamente la necesidad de 
una experiencia religiosa» (1981, 464), nos las tene- 
mos que ver con dos problemas y tareas arduos y 
atrayentes al mismo tiempo: estar atentos a la evo- 
ución-promoción, paralización, pérdida o redescu- 
brimiento de las envolturas de lo sagrado en nues- 
ro tiempo, y tener claro qué es la sustancia de lo 
religioso o sagrado, Cuestiones y tareas que son un 
desafío para toda conciencia moderna interesada 
por los fenómenos de nuestra sociedad y cultura. 
odavía más para aquellos para los cuales la reli- 
gión está lejos de ser una trivialidad o un sarpullido 
pasajero de la humanidad. 





Conviene, por tanto, para situar el problema de 
las formas o manifestaciones actuales de lo sagra- 
do, ubicar el fenómeno religioso dentro del cuadro 
de la sociedad moderna. Vamos a hacerlo con la es- 
peranza de que, en una presentación general e ine- 
vitablemente simplificada, podamos ofrecer algu- 
nas orientaciones a la hora de husmear las formas 


que adopta lo religioso en la sociedad actual. Con- 
fiamos así poder dirigir nuestra mirada hacia las 
direcciones adecuadas, aunque no acertemos a des- 
cribir exactamente los ropajes con los que se nos 
presenta lo religioso en medio de nosotros. 


Al esfuerzo conjunto de analistas de la moderni- 
dad y sociólogos de la religión se debe que nos 
vayan quedando claras algunas consecuencias para 
situar el fenómeno religioso en nuestro tiempo. Va- 
mos a intentar sintetizarlas, 


1. El carácter secular 
de nuestra sociedad y cultura 


Nuestra sociedad se sostiene por sí misma. No 
mira hacia más arriba o más abajo para dar cuenta 
de las vicisitudes que acontecen en su seno. Es una 
sociedad secular. Esta es la primera gran afirma- 
ción que ha obtenido un consenso generalizado en- 
tre los estudiosos de la religión y de la sociedad mo- 
derna '. Quiere decir que esta es una situación rela- 


! Es cierto que se pueden presentar sociólogos como A. Gree- 


ley con tesis anti-secularizantes. Pero observadas de cerca sus 


reticencias, se muestra que se dirigen más hacia la tesis fuerte 
de la secularización, que proclamaría su desaparición, que hacia 
la tesis débil que aquí vamos a mantener (cf. A. Greeley, El hom- 
bre no secular, Cristiandad, Madrid 1974; Id., Religious Change 
in America, Harvard Univ. Press, Cambridge, Ma., London 1989, 
8s). 
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tivamente nueva que diferencia a la sociedad mo- 
derna frente a la denominada tradicional, o que ha 
sucedido un giro fundamental en la estructura so- 
cial moderna y en el puesto de la religión en ella. 


La sociedad moderna ya no es una sociedad que 
pone en el centro a la religión. Dicho de otro modo, 
no ocurre como en la sociedad tradicional, en la 
cual todo pasaba de algún modo por el tamiz de la 
religión recibiendo su visto bueno o su rechazo. La 
religión ha dejado de ser el legitimador fundamen- 
tal de la sociedad moderna. Ya no se recurre a ella 
para juzgar si una política o economía es buena o 
mala, adecuada o incorrecta. El baremo ha cambia- 
do. No son ya los «valores últimos» los que predo- 
minan, como empezó a ver con tristeza y preocupa- 
ción Pascal, sino los funcionales, eficaces, pragmá- 
ticos. Hegel ya constató que la economía y las preo- 
cupaciones ligadas a la producción ocupaban el pri- 
mer puesto en el corazón de la modernidad. Hoy 
día, este predominio es tan evidente que se ha he- 
cho curiosamente invisible. Analistas de la moder- 
nidad como Habermas o Touraine vienen repitien- 
do con insistencia el peligro de caer en un someti- 
miento generalizado a las exigencias de lo tecno- 
económico (J, Habermas, 1987, II, 493s). 


Quiere decir esto que la religión ya no está en el 
centro de la sociedad. Ahora, este centro de produc- 
ción de relaciones sociales lo ocupan la economía, 
la técnica, la burocracia de la administración públi- 
ca. La religión ha sido desplazada a los márgenes 
de la sociedad. Ocupa un puesto junto a otros fenó- 
menos más. Este hecho ha tenido una doble conse- 
cuencia para la misma religión 


En primer lugar, la religión ha dejado de ser im- 
portante en la sociedad moderna. Estudiosos como 
Berger, siguiendo a H. Becker, repetirán algo que 
constatamos en nuestra sociedad: los símbolos, las 
personas, las instituciones religiosas no gozan del 
brillo, reconocimiento y respeto del que disfrutaron 
antaño. Ha decaído su valor social a los ojos de la 
mayoría. Un obispo, por ejemplo, no puede presen- 
tarse ya en un plató de TV y esperar que sus afirma- 
ciones o gestos no sean replicados. Se tendrá que 
ganar su reconocimiento por sus razones, no por la 
referencia adscrita a su status. Los símbolos religio- 
sos, una cruz, una medalla, se transforman en ador- 
no: no expresan necesariamente unas convicciones 
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LA RACIONALIZACION 
DE OCCIDENTE 


Tratemos de ver claramente, por de pronto, qué es lo 
que significa desde el punto de vista práctico esta raciona- 
ización intelectualista operada a través de la ciencia y de 
a técnica científicamente orientada, ¿Significa, quizá, que 
oy cada uno de los que estamos en esta sala tiene un co- 
nocimiento de sus propias condiciones de vida más claro 
que el que de las suyas tenía un indio o un hotentote? Di- 
fícilmente será eso verdad. A no ser que se trate de un 
físico, quien viaja en tranvía no tendrá seguramente ni 
idea de cómo y por qué aquello se mueve. Además, tampo- 
co necesita saberlo. Le basta con poder «contar» con el 
comportamiento del tranvía y orientar así su propia con- 
ducta, pero no sabe cómo hacer tranvías que funcionen. 
El salvaje sabe muchísimo más acerca de sus propios ins- 
trumentos. Si se trata de gastar dinero, podría apostar a 
que, aunque se encuentren en esta sala algunos economis- 
tas, obtendríamos tantas respuestas distintas como sujetos 
interrogados si se nos ocurriera preguntar por qué con 
una misma cantidad de dinero podemos comprar, según 
las ocasiones, cantidades muy distintas de la misma cosa. 
El salvaje, por el contrario, sabe muy bien cómo conseguir 
su alimento cotidiano y cuáles son las instituciones que le 
ayudan para eso. La intelectualización y racionalización 
crecientes no significan, pues, un creciente conocimiento 
general de las condiciones generales de nuestra vida. Su 
significado es muy distinto; significan que se sabe o se 
cree que en cualquier momento en que se quiera se puede 
llegar a saber que, por tanto, no existen en torno a nuestra 

















vida poderes ocultos e imprevisibles, sino que, por el con- 
trario, todo puede ser dominado mediante el cálculo y la 
previsión. Esto quiere decir simplemente que se ha exclui- 
do lo mágico del mundo. A diferencia del salvaje, para 
quien tales poderes existen, nosotros no tenemos que re- 
currir ya a medios mágicos para controlar los espíritus o 
moverlos a piedad. Esto es cosa que se logra merced a los 
medios técnicos y a la previsión. Tal es, esencialmente, el 
significado de la racionalización. 





M. Weber, 
El político y el científico, 199-200. 
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[ de vida. Ritos religiosos clásicos como la bendición 


de la mesa o el santiguarse caen en desuso o pasan 
a ser una práctica cuasi-mágica, como tocar el cés- 
ped al saltar los jugadores de fútbol al estadio, Tie- 
ne razón P. Berger cuando caracteriza el proceso de 
secularización como el fenómeno socio-cultural por 
el cual «algunos sectores de la sociedad y de la cul- 
tura son sustraídos de la dominación de las institu- 
ciones y los símbolos religiosos» (P. Berger, 1972, 
154). 


La segunda consecuencia afecta a la religión vis- 
ta en el conjunto de la sociedad. No sólo las institu- 
ciones, acciones y símbolos religiosos pierden signi- 
ficatividad y reconocimiento social, sino también la 
religión aparece de otra forma. Al desplazarse del 
centro de la sociedad hacia la periferia, la religión 
se muestra como pura y simple religión. Usando un 
símil culinario, diríamos que pasa a ser, del ingre- 
diente necesario de toda la vida social, a un condi- 
mento que se usa si se quiere dotar de gusto religio- 
so a la vida. Por tanto, la vida tiene consistencia sin 
la religión, y la religión es un elemento que se usa 
libremente según el criterio o elección de las perso- 
nas, La religión se concentra en funciones exclusi- 
vamente religiosas. Sufre una contracción que la re- 
mite sólo y exclusivamente al mundo de las cere- 
monias, actos, celebraciones y atenciones intramu- 
ros de los templos. La religión se reduce a lo reli- 
gloso, entendido como un ámbito circunscrito a lo 
que sucede en un espacio delimitado visiblemente 
por las paredes de los recintos sagrados, de las ca- 
sas particulares y, en menor medida, en algunos 
momentos del mundo escolar, Este proceso de re- 
clusión de la religión de la vida pública en las socie- 
dades modernas se denomina «privatización de la 
religión» (T. Luckmann, 1989, 104). Está tan acep- 
tado en nuestra sociedad, que lo que parece extraño 
es que la religión, sus representantes por ejemplo, 
intervengan en las «cosas del mundo». Cada vez 
que un obispo interviene en un asunto público, po- 
lítico -más allá de su buena o mala fortuna, se da 
una reacción de los políticos en general y de nume- 
rosos ciudadanos solicitando que «no se meta en lo 
que no le incumbe». La privatización de la religión 
se da como obvio en la sociedad actual. 











Insistamos una vez más en el envés de lo que 
muestra este proceso de secularización: el mundo, 


entendiendo por tal el conjunto de instituciones y 
procesos no religiosos, adquiere cada vez una con- 
sistencia mayor. Y por sí mismo. Es decir, no se 
precisa remitir la política, la economía ni el deporte 
a otra cosa distinta para que obtengan relevancia y 
significatividad. Se alzan sobre sus propios pies y 
se sostienen elevando sus cabezas en el concierto de 
las acciones e instituciones sociales. Se les redescu- 
bre con valor propio. Poseen su propia autonomía. 
El mundo secular será la ganancia de la moderni- 
dad. Un proceso que conoce muchas vicisitudes y 
que, aunque la misma religión (cristiana) ofrece se- 
millas e impulsos para su realización, no se llevó a 
cabo sin amargas y duras confrontaciones con la 
religión, 

Parece, por la descripción efectuada, que el pro- 
ceso de la modernidad ha sido fundamentalmente 
un proceso de des-religiosización o «desencanta- 
miento del mundo» (M. Weber, 1967, 200): la reali- 
dad ha tenido que perder el encanto de lo divino 
para emerger con sus encantos humanos y munda- 
nos, El enfrentamiento parece acompañar a la au- 
tonomía de la realidad social con los poderes insti- 
tucionales de la religión, Una necesita menguar pa- 
ra que el otro crezca, La convivencia no resulta fá- 
cil y la realidad semeja un botín a repartir entre dos 
contrincantes. Tras siglos de dominación, a la reli- 
gión le toca perder en la modernidad. Pero ¿real- 
mente pierde la religión en el proceso de seculariza- 
ción? ¿No se libera de muchos lastres y dependen- 
cias adquiridos con el paso del tiempo? 





Creemos que sí. Y lo vamos a ejemplificar con 
un aspecto social. Nos adentramos así en las valora- 
ciones que supone el proceso de la secularización, 
tanto para la modernidad como para la religión, 
También aquí hay posturas que pertenecen a los 
datos que hay que tener en cuenta' para entender 
los fenómenos religiosos en la modernidad más cer- 
cana a nosotros. 


2. La religión se libera 
de funciones de control social 


La religión que vive en el mundo secularizado | 
ha perdido poder social, pero ha ganado en liber- 
tad. La religión organizada ha funcionado en la so- 
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ciedad tradicional o no-secularizada como un ins- 
trumento para disciplinar a los individuos y some- 
terlos a la normalización institucional. No se nece- 
sita acudir a los sutiles análisis foucaultianos para 
advertir estas funciones de domesticación social 
que ha ejercitado la religión. En la religión institu- 
cionalizada de la postguerra española, por ejemplo, 
fue de una visibilidad grosera este papel disciplina- 
dor de la religión. Se daba una mezcla descuidada 
entre la moralidad pública y la religiosa. Y los me- 
dios para imponerla entremezclaban las amenazas 
y condenas religiosas con las civiles, en casos que 
iban desde la blasfemia al trabajo en días festivos, 
desde la prostitución hasta el matrimonio. Una 





identificación de requisitos religiosos y normas so-, 


ciales que convertían a la religión cristiana oficial 
en un instrumento de moralización pública. 


La religión, hoy lo vemos claro, no ganaba nada 
con este tipo de funciones. Perdía de hecho mucho 
de su prestigio y terminaba vinculada tristemente a 
todos los avatares de la legitimación de regímenes 
autoritarios concretos. 





La secularización significa la pérdida de plausi- 
bilidad creciente para ejercitar tales funciones so- 
ciales. Hoy estamos en vías de una ética civil o con- 
junto de principios morales participados en común 
en una sociedad pluralista y democrática. En esta 
situación, la religión organizada, por ejemplo el ca- 
tolicismo, puede y debe aportar su contribución a 
la moralidad pública, pero incidiendo razonada y 
críticamente en medio de la plaza pública sin impo- 
siciones de ningún género. 


La religión institucionalizada ha salido ganando 
-a pesar de las nostalgias de poder social que se 
deslizan en los juicios de algunos representantes ? -, 
ha sido liberada, en gran parte, de los peligros de la 
instrumentalización. Habría que decir con H. Bec- 


* Algo de esto parece deducirse de la valoración negativa del 
documento de los obispos españoles: Sobre la conciencia cristia- 
na ante la actual situación moral de nuestra sociedad (20-11-90). 





} Estoy de acuerdo con la reacción crítica de Marciano Vidal, Re- 


tos morales en la sociedad y en la Iglesia. EVD, Estella 1992, cap. 
4, 53s. Comprendo también la queja de colegas que se sienten 
incomprendidos en sus esfuerzos racionales por contribuir a una 
ética civil, 
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ker que asistimos a «una disminución del significa- 
do de la religión organizada como medio del con- 
trol social». El proceso social deviene autónomo. 
En adelante se verán reducidas las consideraciones 
sobre el papel integrador de la religión en la socie- 
dad moderna. Pero si mengua esta función social 
estabilizadora, adscrita tradicionalmente a la reli- 
gión, aumenta su independencia social y política. 
La religión no tiene que ganarse el reconocimiento 
social prostituyéndose en servicios ideológicos o de 
justificación socio-política. Puede sacar a relucir su 
punta crítica y de defensa del hombre y la humani- 
dad. La religión redescubre su misión mediadora 
para acercar a los hombres a sí mismos y entre sí. 
La modernidad secularizada puede ser así la gran 
ocasión para que la religión muestre su lado crítico, 
desinteresado y militante, en pro del hombre, La re- 
igión deja de ser considerada desde el punto de vis- 
ta instrumentalista (H. Lübbe, 1986, 268s). 





funciones sociales ¿no amenaza con reducirla a la 
irrelevancia? La pérdida de unas determinadas fun- 
ciones sociales no significa la inexistencia y caren- 
cia de importancia de la religión en la sociedad se- 
cularizada. Esta es, sin duda, la verdad que defien- 
den los partidarios de la tesis de la no-seculariza- 
ción. 


3. El reencantamiento del mundo 
en la modernidad 


La famosa afirmación weberiana del «desencan- 
tamiento del mundo» es real en el sentido que veni- 
mos comentando. Forma parte del núcleo de la te- 


sis de la secularización. Pero ya hemos indicado! 


que tanto la descentración de la religión en la socie- 
dad como la pérdida de su monopolio cosmovisio- 
nal o su desvaloración social no suponen su liqui- 
dación en la modernidad. 


Hay que sostener una concepción más dialéctica 
de la modernidad. Esta no se desarrolla linealmen- 
te. Junto a procesos de confrontación y superación 
de la religión, es decir, de desencantamiento, se dan 
otros contraprocesos de reencantamiento. Si, por 
ejemplo, la Reforma protestante supone una de- 
sacralización de la realidad, llevada a cabo a través 


Pero el creciente declive de la religión en sus | 


























Resumamos: este libro comenzó con la afirmación, bas- 
tante atrevida, de que las necesidades religiosas fundamenta- 
les no han cambiado desde los tiempos del paleolítico. El 
hombre moderno, al igual que sus antepasados arcaicos, tie- 
ne necesidad de la fe, la comunidad, el mito y una ética en 
que se refleje la naturaleza de la realidad, la oportunidad de 
experimentar lo sagrado y sobre todo de sentir la dimensión 
sagrada de la sexualidad: necesita, en fin, una autoridad reli- 
giosa que le facilite la interpretación del significado de la vi- 
da, Las ideas convencionales, con su pretensión de que el 
hombre evoluciona desde la necesidad de la fe y de lo sagrado 
hasta una etapa en que «el hombre ya es adulto» no se fun- 
dan en unos datos empíricos, sino en unos presupuestos 
apriorísticos acerca de la naturaleza del proceso evolutivo hu- 
mano, presupuestos que simplemente no encajan en el marco 
de los datos históricos concretos. El modelo que nos ofrecen 
las ideas convencionales no nos sirve para entender la persis- 
tencia de la religión en una abrumadora mayoría del mundo 
occidental, ni el resurgimiento de ciertas formas aberrantes 
del comportamiento religioso entre los jóvenes, ni la matiza- 
ción religiosa y mitológica que adquieren en seguida ciertos 
sistemas de valoración supuestamente «científicos». En nin- 
gún momento he afirmado que todos y cada uno de los hom- 
bres hayan de tener fe; más bien me he limitado a sugerir que 
los hombres, en su mayor parte, necesitan la fe al menos en 
determinados momentos a lo largo de su vida y que no hay 
pruebas concluyentes de que esa necesidad sea hoy menos in- 
tensa que en el pasado o de que nuestros antecesores arcaicos 
fuesen más piadosos que nosotros. 














de una eliminación de la conciencia mágica, la de- 
puración de las mediaciones sacramentales, el de- 
vocionismo a los santos, el rechazo de las indulgen- 
cias, etc., sin embargo no podemos aceptar, sin 
más, que este proceso no fuera acompañado de la 
subsiguiente sacralización de otras dimensiones de 
a realidad. Así, se reconoce que el trabajo fue in- 
troducido dentro de la categoría de la vocación y, 
por tanto, sacralizado (M. Weber, 1984, 67s). Otro 
tanto sucede con el descubrimiento de la concien- 
cia moral autónoma, cuyos ecos, a través del pietis- 





EL HOMBRE NO SECULAR 


grado a lo secular, Más aún, me atrevo a afirmar que, desde 





Cuando alguien se atreve a hacer afirmaciones como éstas 
suele encontrarse con tipos desacostumbrados de argumenta- 
ción ad hominem. Un teólogo europeo muy importante me 
hacía observar en cierta ocasión que «en la Edad Media la 
gente rezaba el Angelus en el campo. Ciertamente, aquellos 
hombres eran más religiosos que nosotros», Habría que saber 
cuánta gente rezaba el Angelus y qué significado religioso en- 
trañaba este comportamiento, Y habría que saber también si 
la sociedad medieval era realmente tan piadosa como preten- 
de hacernos creer esa estampa de los campesinos rezando el 
Angelus. Hay muchas razones para pensar que no era asi. Sin 
embargo, lo que se pretende afirmar en este libro no es que 
las modalidades de lo sagrado permanezcan fijas. Por el con- 
trario, es evidente que cambian al mismo ritmo que las res- 
pectivas culturas, Lo que aquí hemos afirmado es que no se 
da un proceso evolutivo unidireccional, un cambio de lo sa- 





cierto punto de vista, el hombre moderno que no reza el An- 
gelus en el campo podría ser más religioso que sus antepasa- 
dos, ya que el hombre moderno se ve obligado, a diferencia 
del hombre antiguo, a plantearse unas cuestiones explícita- 
mente religiosas. 


A, Greeley, 
El hombre no secular, 
290-291. 











mo kantiano, llegan hasta las más refinadas cons- 
trucciones racionales de nuestros días. Se advierte 
claramente este proceso sacralizador en la impo- 
nente y reverente consideración de la Escritura y la 
predicación, y más sutilmente en la revalorización 
sagrada del ámbito familiar. Se nota, digámoslo por 
resumir, en una revalorización general de este 
mundo, que tiene en las consideraciones weberia- 
nas de la «ascética intramundana» el punto de con- 
tacto o afinidad del influjo religioso en el espíritu 
del capitalismo nórdico y calvinista. 
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La Reforma ¿es un caso aislado del proceso de 
la modernidad o un acontecimiento que da que 
pensar? Nos sentimos llevados a sospechar si, tam- 
bién hoy, junto al proceso de desencantamiento, no 
ocurre simultáneamente otra serie de sucesos reen- 
cantadores. La persistencia de la religión hasta 
nuestros días, las anunciadas renovaciones o «revi- 
vals» ¿no serán, si no una confirmación de esta hi- 
pótesis, al menos síntomas de su plausibilidad? ¿No 
han acontecido fenómenos de sacralización o reen- 
cantamiento de ideologías y visiones políticas, cien- 
tíficas, etc., que han dado origen al cientismo y a 
los «cultos» políticos totalitarios? La secularización 
se avista desde esta perspectiva como un proceso 
sin fin: estamos condenados a construir dioses con- 
tinuamente. Y a destruirlos. No en vano son nume- 
rosos los estudiosos que advierten tras el proceso 
de secularización religiosa -o paso del mito al lo- 
gos- otra segunda secularización, que se centraría 
justamente en la secularización de los resultados de 
la primera: desacralización o secularización de la 
razón, de la ciencia, del Estado, del progreso, de la 
ética... Los mitos son desmitologizados, pero para 
engendrar otros nuevos. 


En suma, junto a unos procesos de desencanta- 
miento del mundo asistimos a otros de reencanta- 
miento, La modernidad está atravesada de esta dia- 
léctica que le parece a Tiryakian una verdadera ley 
de la modernidad (1992, 84). 


Es interesante, antes de lanzarnos a rastrear al- 
gunas de estas formas de lo sagrado en nuestro 
tiempo, tratar de situar las grandes líneas del mar- 
co reencantador de la modernidad. 


4, El proceso de subjetivización 
y la sacralización del individuo 


Ha sido A. Touraine uno de los estudiosos de la 
modernidad que más ha insistido en la subjetiviza- 
ción como uno de los procesos que recorren en 
hondura y profundidad la modernidad (1993, 
233s.). Hay que entender por tal la creciente toma 
de conciencia por los individuos de sus funciones y 
roles sociales como distintos o no abarcadores de 
toda la realidad del sujeto; el carácter de responsa- 
ble social e histórico del individuo con otros indivi- 
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duos -movimiento social-, a pesar de la autonomi- 
zación y anonimato de esos grandes conglomerados 
institucionales llamados sistemas sociales; el descu- 
brimiento y profundización de la interioridad abis- 
mal, oscura y ambigua, del yo. Las teorizaciones de 
Marx, Nietzsche, Freud y Wittgenstein se podrían 
situar, de un lado, como crítica del sujeto y, del 
otro, como la iluminación teórica de este proceso 
social y cultural de la subjetivización que acontecía 
y acontece en la modernidad. El individuo no sólo 
se ha revalorizado en la modernidad, sino que se ha 
descubierto dotado de una dignidad sin par, Aun- 
que ya no se remita a referentes religiosos de «ima- 
gen de Dios», «hijo de Dios», «llamado por Dios», 
etc., queda un rastro religioso en la secularización 
moderna, que ha sido denominado con acierto «su- 
perstición humanitaria», como suele repetir J, Mu- 
guerza (1990). La dignidad humana que impide ins- 
trumentalizar al ser humano está presente en el có- 
digo de la alianza civil de nuestro mundo que son 
los Derechos Humanos. El respeto a la conciencia 
personal y a la intimidad de los individuos avanza 
frente a los peligros y violaciones de las mismas en 
la modernidad. Un proceso de esta magnitud no po- 
día dejar de influir sobre el modo de aparecer de la 
religión misma. 








Ya dijimos que la religión en la sociedad secula- 
rizada se ha privatizado. Se ha concentrado en la 
esfera privada y el recinto sagrado de la intimidad 
personal. De ahí que, como viera Weber, la religión 
adquiera tonos personales crecientemente interio- 
ristas y emocionales, La vivencia o redescubrimien- 
to de lo sagrado y religioso pasa fuertemente por el 
individuo. Como se dirá desde Durkheim, pasando 
por Parsons, es el individuo el que se constituye en 





¡centro de la nueva religiosidad moderna. El indivi- 


duo es el símbolo de la socialidad en la moderni- 
dad, de ahí que lo sagrado se localice en la persona, 
nos dirá Durkheim. La sacralidad del individuo es 
la fuente de la nueva sacralidad social. Parsons in- 
terpretará la caída de influjo directo o legitimación 
religiosa de la economía, la política o la ética en 
nuestros días, no como un signo de la desaparición 
de la religión de la escena social, sino como un 
cambio de forma: pasa a tener influjo y presencia a 
través de la regulación del compromiso motivacio- 
nal del individuo. Este desplazamiento de la reli- 
gión hacia el individuo es considerado también por 


























T. Luckmann como la característica de la religión 
en la sociedad moderna: «la sacralización de las re- 
laciones individuales de trascendencia» (1989, 
101s). 


Comprendemos a través de este proceso de sub- 
jetivización que la religión secularizada sea una re- 
ligión centrada en el individuo. No queremos decir 
que la religión institucionalizada haya desaparecido 
-lo que es evidente que no- o esté en vías de des- 
aparición, sino que se da un desplazamiento de la 
vivencia religiosa hacia el individuo. Frente a la 
preeminencia de los dictámenes de la organización, 
se elevan ahora las exigencias del individuo. Este 
desplazamiento hacia la subjetividad viene consta- 
tado por las encuestas y estudios de campo, al en- 
frentar a los individuos con las afirmaciones doctri- 
nales y observar su variabilidad o discrepancias (cf. 
J, González Anleo / P. González Blasco, 1992, 235). 
Nos hallamos ante unos creyentes que, en general, 


| eligen más y viven la religión no sólo como una op- 


ción personal (Parsons), sino como un estilo de 
creencia individualizado o de preferencia. 


Visto este dato desde la teorización sociológica, 
se ha denominado a este proceso secularización 
subjetiva, y se ha diseñado un modelo de mercado 
para tratar de aclarar la nueva situación de la reli- 
gión (P. Berger, 1972, 198s.). Engloba una serie de 
aspectos que tratan de traducir el talante con el 
cual afronta el individuo creyente la situación secu- 
arizada de no centralidad social de la religión, y és- 
ta la presencia competitiva de otras instancias reli- 
giosas e ideológicas. 





La inseguridad de lo que se cree -ocasionada 
por la relajación de la presión social en torno a la 
religión- se convierte en zozobra interior y en vaci- 
aciones respecto a las afirmaciones dogmáticas, 
cuando no en adaptaciones personales o según la 
moda del tiempo, sin rehuir siquiera los sincretis- 
mos. Nos encontramos así, en el último sondeo so- 
bre creencia en España, con que crece el número de 
os que vacilan ante la afirmación de la divinidad 
de Jesús, la existencia de la otra vida, y aparece un 
29% de creyentes en la reencarnación. Tales mez- 
clas cristiano-hinduistas señalan, además de un 
atractivo y penetración más o menos coyuntural de 
unas ideas orientales, un estado de conciencia reli- 





giosa (cristiana) proclive a estas soluciones perso- 
nales, 


Considerada la situación desde la perspectiva de 
la institución religiosa, son varias las reacciones 
que se constatan. Por una parte, un intento de ne- 
gociar con la situación y adaptarse a la misma me- 
diante un proceso de «aggiornamento», actualiza- 
ción y recuperación de la relevancia social. Los as- 
pectos positivos y negativos que implica este proce- 
so han sido alabados por unos como cambio nece- 
sario, denunciados como tímidos e insuficientes 
por otro grupo, y declarados excesivos o liquidado- 
res de la identidad de la fe para sus contrarios ?. En 
la práctica se traducen en una línea de comporta- 
miento que va, por un lado, desde el reformismo te- 
nue a las propuestas radicales de cambio institucio- 
nal y de formulaciones de fe; por otro, desde las re- 
sistencias responsables y los escrúpulos para el 
abandono de determinadas formulaciones, hábitos 
o prácticas, hasta el rechazo frontal de cualquier 
adaptación a la modernidad y la huida al ghetto. 
Nada tiene de extraño que la secularización sea vis- 
ta desde determinada angulación institucional co- 
mo una pérdida de fe, en el caso cristiano como 
una «descristianización». Las propuestas correcto- 
ras ante esta enfermedad social serán consecuente- 
mente defensivas: de llamada a la unanimidad orto- 
doxa, de mantenimiento de las prácticas y formas 
de presencia social seguras y comprobadas. Una 
apelación al cierre de filas confesional que puede 
dar la sensación de fortalecer a la institución, pero 
al precio del alejamiento y aun extrañamiento cul- 
tural y social. La institución religiosa se eclesiastiza 
y endurece burocráticamente. 





5. La ruptura del equilibrio 


La secularización aparece así desestabilizando 
un orden social y cultural anteriormente existente. 


*Este problema sociológico de la religión tiene su vertiente 
teológica: la identidad y relevancia terminan siendo uno de los 
graves problemas de la fe y la teología actuales (cf. J. Moltmann, 
El Dios crucificado, Sígueme, Salamanca *1977, 175). 
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Se puede discutir si tal orden, más que una realidad 
es una proyección, pero de lo que no cabe duda es 
de la ruptura ocasionada por el proceso seculariza- 
dor. 


M. Weber ha sido el sociólogo que mejor ha 
comprendido que la secularización llevada a cabo 
por la modernidad ha roto un equilibrio, probable- 
mente para siempre. Según este autor, la moderni- 
dad es fruto del cristianismo. Hunde sus raíces en 
la concepción del Dios creador que permite a la 
creación autonomizarse de él y tener su propia con- 
sistencia en su finitud. La impulsa la fe en un Dios 
de la historia, que salva y libera desencadenando 
una responsabilidad acerca del discurrir político- 
social. Avala una visión racional de la realidad, hue- 
llas de esa grandiosa presencia ausente, Se destila 
así una actitud o talante ético que atraviesa toda la 
vida y que hace del creyente cristiano un hombre 
comprometido con su mundo y atento a aprovechar 
el tiempo de la vida para transformar y mejorar la 
condición de sus coetáneos. Esta ascética intra- 
mundana u orientación ética hacia el mundo está 
en el subsuelo de la afinidad cristiano-capitalista, 
del impulso a las ciencias experimentales o nueva 
ciencia (T. Merton, 1984, 29s.), y también de un 
proceso incesante de racionalización, que hace de 
la secularización una tarea interminable, 


Pero aquí mismo se instaura la ruptura: la secu- 
larización parece no tener fin y prosigue un proceso 
interminable de profanización. Es una continuidad 
con las raíces religiosas (cristianas) que se reprodu- 
ce por medio de la negación. Como mostró Huxley 
en «Brave new World», Dios es cada vez menos ne- 
cesario. Ni en la salud ni en el plano individual o 
colectivo es necesaria la recurrencia compensatoria 
a Dios. Las hipótesis científicas de Laplace no nece- 
sitan ya a Dios; esto mismo sucede en lo social. 
Huxley no niega a Dios: «probablemente existe 
uno.. Pero él se manifiesta... como una ausencia; 
como si no existiese del todo». Weber describirá el 
proceso -siguiendo a Nietzsche- como un vacia- 
miento: del sentido ético-religioso, de los antiguos 
ideales y crencias. Se pregunta quién habitará en el 
futuro esta «envoltura vacía» (M. Weber, 1984, I, 
200). 


La secularización rompe la continuidad entre lo 
religioso y lo profano, la filosofía y la teología, el 
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cielo y la tierra. En su lugar se asienta la ruptura, el 
desgarro, la diferencia, la tensión, la independencia 
de las esferas de valor, la pérdida de relevancia so- 
cio-estructural de lo religioso. 


Las posiciones culturales y religiosas que provo- 
ca esta ruptura se mueven entre el rechazo, la asi- 
milación y la profundización. Un triple esquema 
ejemplar que recorre hasta hoy nuestra cultura cris- 
tiano-occidental. 


Los nostálgicos de otros tiempos buscan una 
«restauratio in integrum», que no significa otra co- 
sa sino el rechazo del proceso de la modernidad se- 
cular. Hoy se manifiestan aliados con todos los crí- 
ticos de la modernidad, pero sin ocultar sus tenden- 
cias pre-modernas. Un cierto olor a integrismo y 
fundamentalismo es propio de esta tendencia que 
quisiera detener la secularización. 











La actitud de bastantes de los que ven las raíces 
cristianas de la secularización es buscar un pacto 
con el proceso de secularización. En el fondo se 
quisiera asimilar la secularización a la fe cristiana. 
El intento de F. Gogarten señala el inicio de una 
línea de diálogos pactistas con la secularización. 


Finalmente, se encuentra la postura de aquellos 
que han comprendido que el proceso está clavado 
en las entrañas del cristianismo y de la moderni- 
dad. Hay que mantener, por tanto, la tensión. Una 
dialéctica que quiere ser fiel a la tierra y al mismo 
tiempo al cielo. No vender barata la conciliación es 
su slogan, por lo que se instaura una crítica mutua, 
una mirada atenta que no hace concesiones al 
«partner», pero tampoco lo desdeña ni le entrega a 
la indiferencia. D. Bonhóffer sería el paradigma de 
la actitud cristiana que trata de construir, en la ra- 
dicalidad del proceso mismo, horizontes de sentido 
y experiencias últimas a partir de esta ruptura. To- 
do un desafío que quizá no ha hecho más que co- 
menzar, y que está lleno de miedos y dificultades 
institucionales para los creyentes. 





6. La primacía 
de lo experimental 


La religión es fundamentalmente experiencia de 
lo sagrado, nos han dicho los fenomenólogos de la 














religión. Se ponga el énfasis en lo numinoso, fasci- 
nante y terrible (R. Otto, 1980, 51), en lo hierofáni- 
co (M. Eliade, 1981, 31s) o en la identidad y el con- 
traste (P. Tillich, 1986, 2, 489), la religión es un tipo 
de experiencia de lo sagrado donde titila o arrebata 
el misterio inefable. Lo demás son concomitancias 
nada desdeñables, pero que no pueden olvidar este 
origen de la experiencia religiosa. Ocurre, sin em- 
bargo, que el modo de experimentar lo sagrado está 
enormemente ligado al momento histórico y la rea- 
lidad socio-cultural. Incluso, como fueron conscien- 
tes los grandes fundadores de la sociología, la reli- 
gión puede ser un gran indicador social. La moder- 


| nidad, como ya hemos indicado, acentúa el lado in- 


dividual y autoexperimental de lo sagrado. Para 
precisarlo más: el lugar de lo sagrado se da más fá- 
cilmente, parece, por los caminos de la subjetividad 
emocional (D. Hervieu-Léger, 1988). 


El experimentalismo cultural moderno (D. Bell, 
1977, 30s) se pone de manifiesto, en lo religioso, en 
la tendencia a valorar la creencia en cuanto expe- 
riencia interior personal. No queremos desconocer 
que este rasgo es clave de toda adhesión religiosa 
propiamente personal, pero, en este momento, vie- 
ne coloreado con tonos fuertemente emocionales e 
individuales. Sólo se acepta aquello que haya toca- 
do la sensibilidad, y se busca claramente «palpar» y 
«saborear» el misterio que se confiesa. La religiosi- 
dad moderna privilegia así fuertemente los criterios 
de la sensibilidad como baremo de la experiencia 
de lo sagrado. Una reducción evidente de la expe- 
riencia humana que sufrirá el menoscabo de la va- 
loración de los elementos intelectuales y los prácti- 
co-morales o de las consecuencias sociales de la 
creencia en cuestión, 


Esta tendencia hacia lo emocional lleva a acen- 
tuar los elementos de pertenencia a un grupo o co- 
munidad y aun Iglesia. A través de este rodeo, se 
vuelven a revalorizar los lazos comunitarios como 
muy importantes en la experiencia religiosa. Y se 
crean las condiciones para, al bajar la guardia de la 
vigilancia crítica, facilitar un tipo de religiosidad 
del corazón ortodoxa y fundamentalista. En algu- 
nos casos puede empujar hacia un experimentalis- 
mo un tanto esotérico y sectario. 


7. El funcionalismo predominante 
y la religión 


No habríamos abordado un problema grave de 
la modernidad si no tomáramos en cuenta el predo- 
minio de un aspecto de la racionalidad: el funcional 
(J. Habermas, 1989, 125). Este aspecto recorre, con 
aplauso o crítica, los análisis de las teorías de la 
modernidad. Se ve vinculado a la centralidad social 
adquirida por la tecno-economía y al éxito de la ra- 
cionalidad técnica y científica a través de la deno- 
minada revolución industrial y hoy revolución mi- 
croelectrónica. 


¿De qué modo influye este predominio de lo 
funcional en la religión? Creando las condiciones 
mentales y sociales de un objetivismo que le roba la 
plausibilidad a la religión. La mentalidad funcional 
va adscrita a un modo de ver y considerar la reali- 
dad: de forma plana, sin profundidad y sin más cré- 
dito que el que proporcionen las explicaciones cien- 
tíficas. Lo que es válido para el mundo empírico se 
extrapola a todos los campos, con lo que se unilate- 
raliza la realidad y la experiencia humana. No exis- 
te más que aquello que responde a la razón tecno- 
científica, ni importa más que lo que pueda respon- 
der a los valores de lo útil, pragmático, eficiente y 
rentable, Este reduccionismo de la realidad, que en- 
Cuentra su apoteosis religiosizada en el cientismo, 
despoja de misterio la realidad y evacua lo sagrado. 
No hay religión porque no hay condiciones ni capa- 
cidad para captar lo sagrado, Lo religioso deviene 
el mundo de lo obsceno y tabú, de lo malvisto, en 
un mundo que -paradójicamente, como recordará 
P. Berger- ha destabuizado radicalmente la sexuali- 
dad (1977, 203s 





Sin llegar a este grado de secularización objeti- 
vista, sí hay que tomar nota del impacto de la racio- 
nalidad funcional -expandida por la producción 
científico-técnica e institucionalizada hoy en pode- 
rosos sistemas sociales- sobre la cultura y la sensi- 
bilidad moderna. Este funcionalismo que, como 
trata de mostrar Habermas, invade cada vez más 
campos no sometidos a la racionalidad funcional, 
deseca las tradiciones, hace perder agudeza respec- 
to a los símbolos, somete la política a un estrecha- 
miento moral, eleva los comportamientos estratégi- 
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cos a moneda común de las relaciones humanas y 
propicia un estilo de relaciones mercantiles. 


La religión en esta atmósfera crece a duras pe- 
nas o con sesgos de compensación reactiva de esta 
situación, que señalan una esquizofrenia cultural, 
más que una sana interrelación crítica. Se crean las 
condiciones para que surjan o se aviven los ramala- 
zos integristas o de cariz fundamentalista. La reli- 
gión funciona como el lubricante para que no chi- 
rríe la interioridad del individuo en una sociedad 
competitiva, pragmática y sin alma, o como com- 
pensación no sólo de las frustraciones inevitables 
de la vida, sino de las unilateralidades sociales y 
culturales, 


Metida por la vía de las reacciones compensato- 
rias, la religión -aun las grandes religiones como el 
islam- sirve de vehículo de reinvindicaciones cultu- 
rales, resistencia social a la modernidad, y se politi- 
za en proyectos de dominación incluso universal, 
que son un engendro de la modernidad, aunque se 
presente con símbolos medievales (Bassam Tibi, 
1992, 12s). 


8. La sustancia de la cultura 

ly Es una afirmación famosa de P. Tillich que la 

Latura es la forma de la religión, pero ésta es la 
, sustancia de la cultura. Pero lo que ha sucedido con 

el descentramiento cultural de la religión en la mo- 
dernidad es que la sustancia de la cultura moderna 
-que será, según la tesis tillichiana, religiosa- ha 
llegado a ser menos palpable. 


El problema de los estudiosos del fenómeno reli- 
gloso en la modernidad es detectar dónde y de qué 
maneras se presenta hoy la religión. Hay un encu- 
brimiento de lo religioso que, como hemos dicho, 
se juzga como pérdida: pérdida del monopolio cos- 
movisional, que ha sido sustituido por una frag- 
mentación de visiones cada vez más reducidas, 
aunque no dejan de manifestarse pugnas con afa- 
nes universalistas (o peligrosamente totalitarios); 
pérdida, por consiguiente, de la experiencia total y 
existencial de sentido religioso del universo, susti- 
tuida por una experiencia fragmentada y enajenada 
del hombre moderno de hoy; pérdida de capacidad 
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simbólica (religiosa) para transitar por los diferen- 
tes niveles de la realidad. 


Esta pérdida, como venimos repitiendo, hay que 
pensarla más como descentramiento y manifesta- 
ción en ámbitos y formas nuevas. La menor rele- 
vancia social no indica una desaparición, cuanto 
que la religión se ha hecho más invisible (T. Luck- 
mann, 1973, 23s), por estar más ligada a los indivi- 
duos y caminar por los márgenes de la sociedad y 
la cultura. Claro que ya es una pista para nuestras 
indagaciones. No habrá que buscar en el arte, la po- 
lítica, la cultura o el trabajo la presencia explícita 
de la religión. Lo característico de nuestra época es 
más bien lo contrario: constatar su ausencia, decla- 
rar su no comparecencia, afirmar la pura profani- 
dad. 


Pero ¿es este hecho así de sencillo? ¿No habrá 
que seguir manteniendo, al menos como hipótesis, 
la tesis de la sustancia religiosa de la sociedad y la 
cultura? Vamos a intentarlo, Probaremos a ver si 
detectamos la presencia oculta de lo sagrado o su 
manifestación en formas desacostumbradas para 
nuestros sensores religiosos. Tendremos que escru- 
tar de un modo un poco menos ingenuo y directo la 
realidad social y cultural. Pero seguiremos sospe- 
chando que, 'allí donde la creatividad artística o 
científica tiene novedad y profundidad, se está la- 
miendo las orlas de lo sagrado; donde surgen nue- 
vos atisbos de organización social y política que 
transmutan los viejos cimientos, también alienta un 
soplo de un Espíritu sagrado; donde, en definitiva, 
corre el espíritu humano con fuerza, se trasluce la 
presencia de un «algo» misterioso que sólo se refle- 
ja pálidamente. 





Aceptaremos, sí, como buena orientación que el 
misterio no late con tanta fuerza en las formas cul- 
turales, artísticas, sociales, de las instituciones reli- 
giosas, sin excluirlas del todo, ni olvidar los extra- 
ños fenómenos de la recarismatización. Han agota- 
do su influjo religioso directo: ya ni el arte sagrado, 
ni la liturgia, son los lugares de inspiración y crea- 
ción artística, musical, escénica, etc. Quizá hay que 
buscar la creatividad litúrgica en las inauguracio- 
nes de los eventos deportivos, políticos o, más al 
fondo, los atisbos del sentido en las elucubraciones 
físico-metafísicas por encontrar una explicación a 
los orígenes del mundo. Quizá. 


























9, La trivialización de 
lo sagrado 


M. Eliade nos ha llamado la atención acerca de 
la tendencia de los fenómenos sagrados, hierofa- 
nías, a manifestarse lo más íntegramente posible. 
De esta manera se explica la posibilidad que toda 
forma religiosa tiene de incrementarse, de purifi- 
carse y de ennoblecerse (1981, 462). Pero también 
se da el fenómeno contrario de fragmentación y de- 
gradación. 


La sociedad moderna es un tiempo de manifes- 
aciones pálidas, encubiertas, fragmentadas y rotas 
de lo sagrado, Se puede interpretar este hecho co- 
mo una corroboración de la secularización, como 
ace B. Wilson (1979, 40s), o se le puede leer como 
a expresión aberrante de lo reprimido que pugna 
por manifestarse (P, Berger, 1977, 209s). De todos 
modos, no se puede negar que lo sagrado transita 
por nuestras calles y periódicos, tiendas vegetaria- 
nas y convocatorias a conferencias con títulos co- 
mo «Bl aura del ser esencial y el karma», para ser 
introducido en un saber gnóstico que te desvelará 
a sabiduría enterrada y oculta hasta hoy. Horósco- 
pos, astrología, esoterismo barato llenan páginas de 
revistas, libros y hasta emisiones radiofónicas y te- 
evisivas. Su relativo éxito indica que lo sagrado no 
a muerto en el interés de nuestros contemporá- 
neos. Pugna por adquirir dignidad y extenderse, 
aunque lo haga por esos vericuetos de lo oscuro, 
adivinatorio, sincrético y marginal. Frecuentemente 
toca lo cristiano apuntando, contra las expresiones 
institucionales, con sacar a relucir los años ocultos 
de Jesús, o bien las acciones, relaciones o hechos 
que la Iglesia no ha querido que se supieran. Surge 
así un Cristo marginal, inventado, con rasgos apó- 
crifos y poca seriedad histórica, pero con gran 
atractivo para los sedientos de novedad y de contra- 
pesar el racionalismo intelectual y el hieratismo 
institucional con un poco más de fantasía, cercanía 
y hasta milagrerismo. 





¿Estamos en presencia del politeísmo de dioses 
y demonios que barruntaba M. Weber, como fruto 
de la racionalización moderna y de la fragmenta- 
ción de la cosmovisión cristiana (1967, 223)? O co- 
mo decía y deseaba Nietzsche, ¿con «la muerte de 
Dios» accedemos a un nihilismo que señala una 


nueva experiencia hermenéutica de politeísmo y 
polimitismo, es decir, de las infinitas interpretacio- 
nes de la realidad, el sentido y la razón? ¿Es esta 
trivialización de lo sagrado una manifestación de la 
divinización general que acontece tras la muerte de 
Dios, o una banal muestra del relativismo imperan- 
te? 


Denominamos trivialización de lo sagrado a este 
intento variopinto de recuperar el olor y sabor del 
incienso sagrado en medio de la ciudad secular, 
Atentos a la llamada de H. Duméry de que en toda 
manifestación, incluso desfigurada, de lo sagrado 
se puede captar esa punta que aspira hacia la pleni- 
ficación de la que nos hablaba M. Eliade, tratare- 
mos de escuchar también estos cantos sagrados 
más dodecafónicos. 





10. Una gran revolución 
religiosa 


Así caracteriza M. Eliade (1991, 163) a la trans- 
formación acontecida con la hierofanía suprema, la 
encarnación de Dios en Jesucristo. La historia mis- 
ma, desde entonces, se ha vuelto una teofania. Has- 
ta este momento era fácil distinguir lo sagrado de 
lo profano; ahora ya no es tan fácil. Hay que esfor- 
zarse continuamente por distinguir en la masa de 
los acontecimientos históricos la salvación que les 
atraviesa. Una labor de discernimiento permanente 
que hace de la vida cristiana una tensión continua. 
Porque el creyente ya no puede entregarse ni a la 
evasión ni a la pura aceptación, sin más. La encar- 
nación señala la más alta sacralización y desacrali- 
zación. Una dialéctica a la que tiene que consagrar 
el creyente su fidelidad. 


Una tarea de siglos según M. Eliade (1991, 163) 
nos espera para poder hacer justicia a este hecho 
revolucionario. No han bastado, a su juicio, dos mil 
años para hacerse cargo de tamaña revolución reli- 
giosa: «demasiado grande quizá para que haya po- 
dido ser asimilada en dos mil años de vida cristia- 
na». Con esta perspectiva de milenios en que acos- 
tumbran a moverse los historiadores de las religio- 
nes, nos da vértigo concentrarnos en los alrededo- 
res de nuestra época. Parecemos ojeadores de un 
instante, es decir, de una nada temporal. Corremos 
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el riesgo de no ver más que una foto, la instantánea 
de un fluir que lucha todavía con un terremoto. 


¿Es la secularización la consecuencia -cada vez 
más clara- de este giro fundamental en la historia 
de las religiones? Una cuestión demasiado ardua 
para dar una respuesta. 


Con una perspectiva más pegada a los sucesos 
de los últimos siglos, que denominamos moderni- 
dad, tenemos que admitir también que la seculari- 
zación ha supuesto un maremoto gigantesco, no ya 
en la historia de las religiones, sino dentro de la re- 
ligión cristiana y la denominada sociedad y cultura 
occidentales. A los cambios inducidos en la percep- 
ción y manifestación de lo sagrado va dirigida nues- 
ra atención. Trataremos de observar y de dar cuen- 
ta de algunas de las nuevas formas en que lo sagra- 
do se manifiesta en esta nueva situación marcada 
por la secularización y el reencantamiento. 





11. A modo de conclusiones 


De la breve panorámica sociológica expuesta se 
desprende que hemos de tener en cuenta en nuestro 
estudio: 


-El carácter secularizado de nuestra sociedad y cultura. 
Es decir, la autonomía de las dimensiones seculares frente a 
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las religiosas y el carácter secundario, típico de una institu- 
ción especializada más, de la religión en la sociedad moder- 
na. 


- El desencantamiento del mundo moderno con su plura- 
lismo y aun fragmentación cosmovisional, y el funcionalis- 
mo dominante en las prácticas sociales, no supone necesa- 
riamente una desaparición de lo sagrado. Hay que sospe- 
char, más bien, que está aconteciendo un reencantamiento 
del mundo parejo a su desmagificación. 


-El proceso de la modernidad incide sobre la religión 
institucional (cristiana) desplazándola del centro social, es- 
pecializándola como institución y privatizándola. Esta reli- 
gión institucionalizada, que ha perdido influjo y relevancia 
social en la modernidad, se ve atravesada por varias tenden- 
cias contrapuestas: especialmente las de la uniformidad y 
especialización (eclesiastización) institucionales y las de la 
flexibilidad doctrinal y eclecticismo frente a otras tenden- 
cias culturales de la modernidad. 


-El creyente moderno tiende a vivir la religión desde su 
individualidad, subjetividad y necesidades personales. Se da 
un cierto uso pragmático de la salvación religiosa. La rele- 
vancia y autenticidad religiosas se evalúan desde la expe- 
riencia emocional, 


-Las fronteras entre lo sagrado y lo profano en la mo- 
dernidad se difuminan o, mejor, se vuelven menos traslúci- 
das. 

















3 


Para un análisis 
de la 
modernidad religiosa 


H asta ahora hemos visto los elementos fun- 
damentales a que hacemos referencia cuan- 
do hablamos de lo sagrado o de la religión. Es im- 
portante explicitarlos y darlos a conocer al lector, 
porque tras los conceptos definidos y los principios 
teóricos esgrimidos se esconden las teorías implíci- 
tas o ciertas elecciones filosóficas. Para un análisis 
de la modernidad religiosa no bastan, sin embargo, 
estas presentaciones generales. Quedan muchas 
preguntas sin contestar: ¿Cómo se hace uso de este 
cuadro teórico a la hora de indagar lo sagrado y/o 
religioso en la sociedad moderna? ¿En qué relación 
se halla lo sagrado y lo religioso? ¿Cómo se aplica 
el concepto de religión y religioso, o de sagrado y 
sacralidad, a las manifestaciones que se salen del 
cuadro de las religiones institucionales? 





Se trata de precisar el estatuto epistemológico y 
metodológico de la conceptualización que emplea- 
mos, La cuestión no es puramente formal o de refi- 
namiento académico, sino que nos va en ello algo 
tan elemental como el saber si cuando nos refira- 


į mos a la «religiosidad secular», a la «religión civil», 
| a los «nuevos cultos o nuevos movimientos religio- 


sos», a «la religión o sacralización deportiva, musi- 
cal, científica...», estamos hablando analógicamen- 
te, metafóricamente, o hacemos referencia a una 
forma específica de creer de la modernidad religio- 


sa que es tan «plenamente religiosa» como la de las 
religiones históricas (D. Hervieu-Léger, 1993, 104; 
A. Piette, 1993, 4). Nos confrontamos con el proble- 
ma de definir, delimitar lo sagrado y religioso en la 
sociedad moderna, cuando, justamente, nos lanza- 
mos a la investigación de las formas nuevas que 
adopta eso sagrado y religioso en esta sociedad. 


1. El modelo de fondo 

implícito 

El problema, como acabamos de decir, surge 
ante el intento de dar cuenta de las producciones 
religiosas de la modernidad. Concretamente nació 
de las discusiones en torno a si los «nuevos movi- 
mientos religiosos» (= NMR) -un espectro religioso 
que abarca desde sectas y nuevos cultos, movimien- 
tos de renovación dentro de las religiones tradicio- 
nales, grupos sincréticos, hasta lo que F. Champion 
denomina «la nebulosa místico-esotérica» ! - eran o 


1 CÉ. F. Champion, «La nébuleuse mystique-ésotérique. Orien- 
tations psycho-religieuses des courants mystiques et ésotériques 
contemporaines», en F. Champion, D. Hervieu-Léger (ed.), De 
l'émotion en religion. Renouveau et traditions, Centurion, Paris 
1990, 155-169. 
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no realmente religiosos ?. En el fondo se cuestiona- 
ban los límites de lo religioso: ya no podía servir la 
concepción tradicional que ligaba lo religioso úni- 
camente a la religión institucionalizada de las gran- 
des Iglesias o confesiones (cristianas). Y, sin embar- 
go, ahí estaba ese modelo latente que, a duras pe- 
nas, se podía traspasar. 


La cuestión se ha agudizado, si cabe, cuando se 
a planteado en la sociedad moderna el tema «luck- 
manniano» de la religión invisible, diseminada por 
todas las esferas de las instituciones sociales, des- 
izándose desde las «grandes trascendencias» hacia 
as «trascendencias intermedias» de carácter políti- 
co, étnico, etc., y, cada vez más, hacia las «mini 
trascendencias» que propician una suerte de sacra- 
lización generalizada, y trivial, a la cultura moder- 
na (T. Luckmann, 1989, 106). Esta presencia difusa, 
implícita, invisible, de lo religioso en la economía, 
a política, la estética, la ética, la ciencia, el depor- 
e... ¿es verdaderamente religiosa? ¿Son sólo influ- 
jos discretos o flecos aberrantes de las religiones 
tradicionales? ¿Qué son, en realidad? 





Las respuestas, como veremos, están lejos de ser 
unánimes. Pero en el calor de la discusión y al hilo 
de las reflexiones parece que algunas cosas van 
quedando claras. Trataremos de mostrarlas. Pero 
antes démonos cuenta de un elemento que conti- 
nuamente está presente como un «invitado de pie-. 
dra» en esta problemática: el trasfondo de la con- | 
cepción cristiana de sagrado y de religión. Una y 
otra vez, hemos de pasar por la aduana de la con- 
cepción cristiana para aceptar si una manifestación 
es religiosa o no lo es. Se dirá que no tiene nada de 
extraño, dado el predominio masivo que ha tenido 
el cristianismo en nuestra cultura. Impregna, que- 
rámoslo o no, nuestras ideas, experiencias y con- 
cepciones de lo sagrado y la religión. F. A. Isambert 
ya se dio cuenta de que las categorías de sagrado y 
de religioso no se pueden generalizar: están tocadas 
de etnocentrismo. Y de este provincialismo occi- 
dental no se libran ni los grandes clásicos como 





“Una discusión que saltó primero en la sociología norteame- 
ricana y que después ha pasado a Europa (cf. D. Hervieu-Léger, 
La religion pour mémoire, Cerf, Paris 1993, 50s). 
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Durkheim °, que posee una concepción de lo sagra- 
do y lo religioso cristiano-católica, haciendo hinca- 
pié en «creencias obligatorias», etc. Pero, si es prác- 
ticamente inevitable que nuestros esquemas menta- 
les sean deudores de nuestra cultura cristiana, otra 
cosa es ser conscientes de ello y actuar en conse- 
cuencia, sobre todo cuando estamos tratando de 
delimitar -aunque sólo sea de modo ostensivo- un 
concepto de religión y sagrado. 


La sociología, antropología y filosofía religiosas 
no pueden ser disciplinas que analicen sólo la reli- 
gión cristiana. Y frecuentemente esta tarea se cuela 
subrepticiamente en forma, incluso, de defensa de 
la «religión auténtica». El estudio se convierte en- 
tonces en defensa de una determinada concepción 
de la religión o lo sagrado cristiano o, si se quiere, 
de las religiones abrahámicas. Las demás formas de 
lo sagrado o religioso son enjuiciadas como degene- 
ración o pérdida de lo sagrado en el mundo moder- 
no. 


2. La salida por el 
camino amplio de lo sagrado 


Un intento de obviar este problema se realiza re- 
curriendo al concepto de sagrado. Parece ofrecer 
todas las garantías de una salida rigurosa y honro- 


ICF. F. A. Isambert, Rite et éfficacité symbolique, Cerf, Paris 
1979; D. Hervieu-Léger, La religion pour mémoire, 76s. En el ám- 
bito español, ha sido A. Fierro el que ha llamado insistentemente 
la atención acerca de este cortocicuito mental y metodológico: 
cf. Sobre la religión. Descripción y teoría, Taurus, Madrid 1979, 
17, 36, donde señala que la noción de religión es congénitamente 
etnocéntrica; cf. sobre la inacabable y plural búsqueda de una 
definición de la religión: J. Hick, An interpretation of religion, 4s; 
J. Waardenburg, Religionen und Religion. Systematische Einfüh- 
rung in der Religionswissenschaft, Berlín, N. Y. 1986, 251; J. Gó- 
mez Caffarena, «Filosofía de la religión. Invitación a una tarea 
actual», /segoría 1 (1990) 104-130, 107; A. Torres Queiruga, La 
Somad moderna de la razón religiosa, EVD, Estella 1992, 
1335. 


En el fondo nos hallamos ante el problema hermenéutico in- 
superable -visto ya por el gran lingüista e historiador de las reli- 
giones Max Müller- acerca de la unidad subjetiva, del absoluto 
para mí, que constituye mi propia lengua y mi propia religión 
(cf. P. C. Bori, Per un consenso etico tra culture, Marietti, Genova 
1991, 28). 

















sa, ¿No es acaso lo sagrado el concepto más básico 
y amplio que se puede aplicar a los fenómenos reli- 
giosos? ¿No es la religión, en frase famosa de Hu- 
bert, la administración de lo sagrado? 


Parece que estamos, por tanto, en el buen cami- 
no siguiendo la dirección de lo sagrado *, Los pro- 
blemas vienen cuando tratamos de saber qué conte- 


¡ nido tienen las expresiones como «cosmos sagra- 


do», «sagrado moderno», «sagrado secular», «cos- 
mos sagrado de las sociedades industriales», «sa- 


| grado difuso» o «informal», Frecuentemente pode- 


mos detectar que se juega con un concepto elástico 
que va desde el conjunto de los universos de signifi- 
cado producidos en las sociedades modernas, hasta 
la referencia al misterio, la invocación a la trascen- 
dencia o la absolutización de algunos valores. ¿Qué 
sentido tiene entonces que se hable -como hace D. 
Bell 5- de un «retorno de lo sagrado» o de profani- 
zación de la cultura moderna? Como ha señalado 
B. Wilson, de fondo funciona una concepción de la 
sociedad moderna, de la secularización, de lo sagra- 
do como «carencia», Pero ¿qué es exactamente eso 
que faltó o se esfumó de la cultura moderna y que 
ahora vuelve, lo sagrado? 


Si se arguye que el concepto de sagrado está cla- 
ro para el análisis fenomenológico, ya que designa 
justamente ese núcleo esencial o estructura de sig- 
nificaciones comunes a las religiones históricas, 
caemos en un gran formalismo y, finalmente, en la 
trampa que tratamos de evitar de someternos a la 
noción de religión institucionalizada y predominan- 
te. Porque si persistimos en no reducir lo sagrado a 





+ Todavía una obra reciente como la dirigida por el profesor 
de la Universidad Católica de Lovaina la Nueva, Julien Ries, 
Traité d'Anthropologie du sacré, Desclée, Paris, Tournai, Louvain 
la Neuve, Milano 1992, vol. I, 12, sigue reafirmando que la inves- 
tigación de lo sagrado «centrado sobre el homo religiosus y su 
comportamiento en las diferentes experiencias de lo sagrado vi- 
vido o que vive» es el mejor camino para dar cuenta de las rela- 
ciones del hombre con lo sagrado, del hombre con lo infinito, 
tanto ayer como hoy, en un momento de crisis de las religiones 
institucionalizadas (p. 13). 


3C£. D. Bell, «The Return of the Sacred? The Argument on 
the Future of Religion», British Journal of Sociology, n. 28 (1977) 
420-449. Recogido ahora también en la colección de artículos 
The Winding Passage, Basic Books, N. Y. 1980. 





lo religioso * de las religiones históricas, acentua- 
mos lo sagrado como materia prima de la religión, 
pero no parece que vayamos muy lejos: alcanzamos 
una definición formal de lo sagrado, que se alza por 
encima de todas las formas contingentes de las reli- 
giones históricas, pero que, cuando lo aplicamos a 
la realidad, siempre estamos tentados de discernir 
tales formas de manifestación de lo sagrado a partir 
de la experiencia de las religiones históricas (D. 
Hervieu-Léger, 1993, 70). Y si en la línea durkhei- 
miana” distinguimos entre lo «sagrado de comu- 
nión» y lo «sagrado de orden», o, como diría J. 
Wach, la «experiencia» y las «expresiones» de lo re- 
ligioso (sagrado), frecuentemente se pone el acento 
sobre la experiencia emocional de lo sagrado, Pero 
esta experiencia fundamental, fundadora y anterior 
a toda formalización teológica o filosófica, la expe- 
riencia religiosa pura por encima de sus manifesta- 
ciones históricas, no parece fácil de distinguiria de 
otros fenómenos ligados a emociones profundas. 
Así, D. Hervieu-Léger se esfuerza, con argumentos 
y análisis sacados de la sociología deportiva, en 
mostrar cómo tales emociones experienciales de lo 
sagrado pueden adscribirse a determinados depor- 
tes, conciertos musicales... (1993, 82s) *, Es decir, lo 








* Cf. L. Voyé, «L'incontournable facteur religieux, ou du sacré 
originaire», Revue Internationale d'action communautaire, 26/66 
(automne 1991) 45-56. Comentarios críticos en D. Hervieu-Lé- 
ger, La religion pour mémoire, 69s. 


7Cf. H. Desroches, «Retour à Durkheim? D'un texte peu con- 
nu à quelques thèses méconnues», Archives de Sociologie des Re- 
ligions, n. 27 (1969) 79-88. J. A. Prades, Pérsistance et métamor- 
phose du sacré, el sociólogo de la religión español afincado en 
Montreal, experto en Durkheim, deduce de su análisis creligioló- 
gico» de la obra durkheimiana tres formas de «creencias y prác- 
| ticas relativas a una forma de sagrado» (117-118): 1) la nomoreli- 
| gión o lo sagrado religioso considerado como tal en una determi- 
| nada cultura; 2) la cuasi-religión o forma de lo sagrado próxima 
¡ a la nomoreligión, y 3) la para-religión o forma de lo sagrado 
| considerada paralela u opuesta a lo sagrado nomológico. 


* Incluso esta autora señala cómo, contra D. Bell y los que 
hablan de un «retorno de lo sagrado», se puede observar en los 
movimientos de renovación carismática y otros grupos semejan- 
tes que un énfasis en lo emocional sagrado o religioso pudiera 
entenderse como «salida de la religión», en el sentido de salida 
del lenguaje tradicional cristiano y de los modos simbólicos tra- 
dicionales de dicha religión; es decir, como perfecta integración 
de lo religioso emocional con la racionalidad moderna, una 
suerte de metalenguaje que esquiva tanto la confrontación con la 
modernidad como con el lenguaje religioso tradicional (cf, D. 
Hervieu-Léger, La religion pour mémoire, 875). 
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sagrado de comunión o la experiencia emocional de 
lo sagrado no aparece suficientemente discriminati- 
va, Nos empuja hacia efectos connotativos impreci- 
sos. Hay que acudir, para obtener una discrimina- 
ción mayor, a lo «sagrado de orden», a las «expre- 
siones» históricas de lo sagrado, y entonces, ac- 
tuando analógicamente, hablamos de lo sagrado. No 
parece posible zafarse del modelo religioso (cristia- 
no) en ninguno de los casos. 


Queda la salida de las perspectivas analógicas: 
hablar de lo sagrado en el mundo moderno o de las 
«derivas de la sacralidad», como hacen A. Piette y 
C. Rivière’, sobre el trasfondo de lo sagrado (cris- 
tiano); incluso con el cuidado, como hace A. Piette, 
de distinguir entre la religión y la religiosidad, o «la 
presencia de elementos característicos de lo religio- 
so en los diversos campos de lo secular», y de la 
sacralidad o «lo que concierne a la construcción de 
una dimensión sacral productora de sentido, sobre 
la base de valores contemporáneos» (1990, 203). 
Pero, de esta manera, la pregunta fundamental per- 
manece: ¿son verdaderamente sagrados o religiosos 
estos fenómenos de la modernidad como los NMR? 





3. La vía sustantiva o funcional 


Si el camino ancho de lo sagrado no es ningún 
camino real, entonces exploremos la senda estrecha 
de las definiciones sociológicas. También aquí hay 
dos posturas ya clásicas: la de los denominados sus- 
tantivistas y la de los funcionalistas. 


La corriente funcionalista es heredera, grosso 
modo, de la inspiración durkheimiana con toques 
weberianos: en el límite llega, como en T. Luck- 
mann, a la concepción de la religión como vehículo 
o envoltorio de los universos de significado funda- 
mentales, pluralizados hasta el infinito, que permi- 
ten al hombre vivir como individuo social °. Se! 


9 Cf. C. Rivière, A. Piette (ed.), Nouvelles idoles, nouveaux cul- 
tes. Dérives de la sacralité, L'Harmattan, Paris 1990. 

1 Se puede advertir en la sociología de la religión norteameri- 
cana de los T. Parsons, J. Milton Yinger, R. Bellah, P. Berger y 
su presentación de la religión en la sociedad como el ámbito de 
las «preocupaciones últimas» (T. Parsons) o los «problemas últi- 
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comprende que una concepción de este tipo sea 
también un saco amplísimo donde cabe casi todo. 
Y esta es, precisamente, su debilidad. Definir la 
función fundamental de la religión como «la cons- 
trucción social de un universo objetivo de significa- 
dos que tienen un sentido moral» '! permite, cierta- 
mente, abrazar cualquier manifestación ideológica 
moderna, pero discrimina demasiado poco °. Por | 
este camino se llega a «esa noche oscura donde to- 
dos los gatos son negros», de que habla P. Berger. 





La postura literalmente opuesta es elegir un ca- 
mino estrecho, restrictivo, muy discriminatorio, Se 
evitan así las ambigiedades. Generalmente va liga- 
do a la necesidad de un criterio sustantivo de reli- 
gión. Quizá el nombre más emblemático dentro de 
la sociología de la religión, que se ha caracterizado 
por su corrección continua a los intentos extensivos 
en la definición de la religión, sea el del sociólogo 
de la religión inglés Bryan Wilson *. Construye un 





mos» (M. Yinger), «visión supraempírica de una realidad total» 
(T. O'Dea), «una concepción existencial del universo que permite 


| desplegarse a la acción humana» (T. Parsons, R. Bellah), «la em- 


grado» (P. Berger). En el 


presa humana que crea un cosmi 
fos y teólogos como R, Nie- 


fondo se nota la influencia de filó: 
buhr y P. Tillich. 

'1 Otra definición lukmanniana algo más larga sería ésta; «La 
función básica de la “religión” consiste en transformar los miem- 
bros de la especie homo sapiens en actores de un orden social, 
en un cosmion iluminado desde dentro (...). Hay religión donde 
la conducta de los miembros de la especie es evaluable en accio- 
nes morales evaluables (cuando no necesariamente en “moral”, 
donde un ego se encuentra a sí mismo en un mundo compartido 
con alter egos y compartiendo sus actos con ellos, para ellos e 
incluso contra ellos sobre la base de un principio elemental de 
reciprocidad de perspectivas» (cf. T. Luckmann, «Religión y con- 
dición social de la conciencia moderna», en X. Palacios y F. Ja- 
rauta [ed.], Razón, etica y política, Anthropos, Barcelona 1989, 
87-108, 91). 

2 Una crítica de la definición de T. Luckmann, donde se 
muestra la ambigüedad de su intento de definir sustantivo-fun- 
cionalmente la religión, en A. Piette, «La religiosité et la sacralité 
dans le monde contemporain», en C. Rivière, A. Piette, Nouvelles 
idoles, nouveaux cultes, 210. 

3 CF, B. Wilson, Contemporary Transformations of Religion, 
Oxford Univ. Press, Oxford, N. Y, 1976; Id., «The Return of Sa- 
cred», Journal for the Scientific Study of Religion 18-3 (1979) 315- 
332; Id., Religions in a Sociological Perspective, Oxford Univ. 
Press, Oxford, N. Y. 1982; Id., The Sociological Dimension of Sec- 
tarianism, Clarendon, Oxford 1992, espec. cap. 13, 267s, donde 
ofrece una batería de veinte ítems para determinar qué formas 
son religiosas y cuáles no. 
































concepto típico-ideal de religión desde el concepto 
de salvación supraempírica y mundana a la que 
adscribe dos rasgos principales: a) la referencia a lo 
sobrenatural, y b) la eficacia social utópica o capa- 
cidad de inspirar y legitimar proyectos de acción 
orientados a la transformación de la sociedad 
(1982, 41-42). De esta manera puede rechazar como 
«religiosos» muchos de los NMR a los que les suele 
faltar el segundo elemento de su definición. Tiene 
la ventaja, dirá, de dar cuenta del declive de la reli- 
gión institucional en la sociedad secularizada. En 
su obra reciente sobre el sectarismo (1992, 279), 
Wilson presenta un inventario de veinte ítems pro- 
babilísticos para caracterizar a una religión. Ningu- 
na religión los cumple todos, pero sí la mayoría. No 
se dice, con todo, en esta relativa funcionalización 
de la religión, cuántos ítems hay que cumplir míni- 
mamente para ser considerada religión aceptable. 


Ambas posturas polares han recibido críticas de 
uno y otro lado. Al final, se va abriendo paso la idea 
de si hay que mantener necesariamente esta con- 
frontación extrema entre inclusivismo y exclusivis- 
mo, y si no habría que propiciar concepciones que 
articulen las dos dimensiones. Esta es la propuesta 
de D. Hervieu-Léger (1993, 615), apoyada en los tra- 
bajos de otros sociólogos de habla francesa como 
R. Campiche y C. Bovary '*. Estos sociólogos, por 
ejemplo, propugnan una definición sustantiva de 
religión que incluye «todo conjunto de creencias y 
prácticas, más o menos organizadas, referidas a 
una realidad supraempírica trascendente». Y por 
otra parte, ligan su concepto de religión a una serie 
de funciones limitativas: «de integración, identifica- 
ción, explicación de la experiencia colectiva, res- 
puesta al carácter estructuralmente incierto de la 
vida individual y social». Hay que notar, además, el 
carácter históricamente situado que tiene esta defi- 
nición de religión. No tiene rasgos ni pretensiones 
de universal; está ligada a los condicionamientos y 
vicisitudes históricas de Centroeuropa, fuertemente 
influida por la confrontación cristiana, católico- 
protestante, en un momento histórico de la moder- 
nidad fuertemente individualizada y en un proceso 
de estructuración-desestructuración de los disposi- 














"Cf. R. Campiche et al., Croire en Suisse(s), L'Age de l'hom- 
me, Lausanne 1992, 33-36. 


tivos culturales y sociales de identificación personal 
y social (D. Hervieu-Léger, 1993, 63). Esta propues- 
ta de mezcla o conjunción de elementos funcional- 
sustantivos, dentro de un ámbito cultural determi- 
nado, con cierto carácter de provisionalidad, parece 
la herramienta más adecuada para hacernos cargo 
de las transformaciones de lo religioso en la socie- 
dad moderna, de sus metamorfosis y manifestacio- 
nes. 


Una definición semi-abierta, semi-funcional y 
semi-sustantiva, es la que propone A. Piette en sus 
últimas reflexiones sobre las «religiosidades secula- 
res» 5, Se caracterizaría por los rasgos siguientes: 


- «La representación de una realidad trascen- 
dente en tanto que sobrenatural o supraterrestre y 
capaz de manejar la naturaleza problemática de la 
muerte; 


-la sacralización de personas, ideas u objetos, 
no asociados de forma inherente a la naturaleza so- 
cial o humana, sino a un proceso dinámico que 
puede desembocar en la forma de proceso colectivo 
de valoración, representación de un elemento ex- 
traordinario y de una experiencia emocional, o en 
la búsqueda de un absoluto en tanto que finalidad 
radical de la actividad en cuestión; 


-un conjunto mítico-ritual específico que com- 
prende, entre otros elementos, mitos del origen o 
escatológicos y prácticas religiosas (oraciones, cul- 
tos, procesiones...)». 


Se trata, dirá A. Piette, coincidiendo con el resto 
de autores y propuestas, de ofrecer una definición 
de lo religioso «capaz de captar la evolución con- 
temporánea de lo religioso (en particular por refe- 
rencia al proceso de sacralización), pero sin recono- 
cerlo por doquier (con el elemento de la trascen- 
dencia)» (1993, 5). Se logra así situar a las religiosi- 
dades seculares en el mismo ámbito que el de las 
religiones existentes. Se diferencian las religiosida- 
des seculares de las religiones en si participan del 
conjunto o de algunas dimensiones, en la intensi- 
dad, etc., de los rasgos religiosos. Tales rasgos pue- 


15 Cf. A. Piette, Les religiosités séculières, PUF, Paris 1993, 4-3, 
remitiéndose también a B. Wilson, The Sociological Dimension of 
Sectarianism, Clarendon Press, Oxford 1990, 278-281. 
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den ser tomados o imitados de aquellas religiones, 
o bien construidos bajo formas nuevas. 


Un intento semejante parece recorrer la pro- 
puesta de Jean Séguy. Afincado en la tradición we- 
beriana, minucioso intérprete de la misma, entien- 
de que en Weber hay una concepción típico-ideal 
de religión, pero también una concepción y uso me- 
tafórico. La concepción típico-ideal de M. Weber 
entiende que la religión es «una forma de acción 
colectiva, comprendida socialmente como “otra”, y, 
por tanto, portadora de sentido; hace referencia a 
as potencias sobrenaturales, objetos de experiencia 
individual y de culto colectivo, y regula las relacio- 
nes de los hombres con estas potencias» (J. Séguy, 
989, 117). Pero en Weber encontramos también 
una serie de referencias a fenómenos políticos o so- 
ciales en los que aparecen implicaciones típicas de 
las creencias religiosas. Así, por ejemplo, cuando 
Weber se refiere a la «vocación» del hombre políti- 
co o del científico (Weber, 1967), cuando se refiere 
a la «profecía» política, a los «demonios» de la polí- 
tica y la cultura, o al famoso «politeísmo de los va- 
ores», En estos momentos, Weber está utilizando 
metafóricamente los conceptos religiosos. 


El problema está, de nuevo, en saber hasta qué 
punto son «religión» los fenómenos descritos meta- 
'óricamente, Parece que carecen de referencia a las 
otencias sobrenaturales; por tanto, siguiendo cri- 
terios de carácter sustantivo, no serían más que 
analógicamente religiosos. Si J. Séguy no avanzara 
más lejos, no habríamos traspasado este uso analó- 
gico. Lo interesante de su propuesta es que conside- 
ra el proceso de metaforización como la expresión 
de una lógica interna a la modernidad, en la que el 
hecho religioso se encuentra completamente atra- 
pado (1989, 178-179: D. Hervieu-Léger, 1993, 98). 
Lo característico de la modernidad religiosa sería, 
precisamente, la posibilidad de que lo religioso se 
desvincule del monopolio de las religiones institu- 








| cionalizadas o históricas y comience a transitar li- 


bremente por los caminos de la ciencia, la política, 
el arte, la sexualidad, el deporte, etc. Esta autono- 
mización de lo religioso respecto a las religiones 
convencionales o institucionalizadas es lo que hace 
posible que lo religioso esté disponible para un fun- 
cionamiento de nuevo cuño, No se trata, pues, de 
sucedáneos de la religión -como es la tentación y 


tendencia dentro de un cuadro teórico que funcione 
analógicamente con las «religiones seculares»-, si- 
no del dispositivo estructurante de lo religioso mo- 
derno (D. Hervieu-Léger, 1993, 99) $, 


Vemos que esta concepción está dependiendo de 
una interpretación de la modernidad y de lo religio- 
so en ella. No se trata de una ley de la modernidad, 
sino de una dinámica que parece seguir el proceso 
de la modernidad. Las ganancias de esta concep- 
ción parecen muchas: obvia la reducción analógica, 
permite captar el dinamismo del nuevo tipo de reli- 
gión que aparece en la modernidad, muestra el des- 
plazamiento de las religiones institucionalizadas 
hacia las zonas profanas devenidas autónomas. Pe- 
ro en el fondo lamenta una pérdida, o siente la nos- 
talgia de no poder cubrir el requisito sustantivo we- 
beriano de «la referencia a potencias sobrenatura- 
les». Este escollo hace que la metaforización sienta 
la tentación de la analogía y no saque todas las con- 
secuencias a las que apunta y, como le acusará D, 
Hervieu-Léger, «las religiones de la modernidad di- 
fícilmente puedan ser captadas de otra manera que 
como formas degradadas de las “religiones en el 
pleno sentido de la palabra”» (1993, 103). 


La salida para la socióloga francesa D, Hervieu- 
Léger es presentar y tratar de resolver la cuestión 
molesta que late en el fondo de esta discusión: mos- 
trar que la cuestión de la modernidad religiosa es la 
de la modalidad del creer (1993, 103). Dicho de un 
modo directo y sin explicaciones: la cuestión es 
mostrar que la religión metafórica no es un deriva- 
do -o «derivas de la sacralidad» (C. Rivière, A. Piet- 
te, 1990)- de la religión auténtica, sino «un modo 
específico de articulación del creer en el universo 
cultural de la modernidad» (D. Hervieu-Léger, 
1993, 103). Para justificar esta propuesta teórica y 
metodológica es necesario mostrar que ha habido 


1* Una especie de prueba de que este proceso alcanza también 
a las religiones institucionalizadas la trata de conseguir J. Séguy 
mostrando cómo estas religiones -la católica por ejemplo- están 
sometidas a un proceso de imetaforización que tiene fundamen- 
talmente dos aspectos: la intelectualización o revisión interpreta- 
dora teológica para hacer comprensibles y sostenibles determi- 
nadas afirmaciones dogmáticas con la modernidad, y la espiri- 
tualización (cf. «L'approche wébérienne des phénomènes reli- 
gieuses, en R. Cipriani, M. Macioti [ed.], Omaggio a Ferrarotti, 
Siares, Roma 1989, 180). 
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L.. Creer en un agente (o agentes) que trasciende el sentido 
de la percepción normal y que puede incluir un postulado del 
orden del ser, 


2, Creer que tal agente no sólo afecta al mundo natural y 
al orden social, sino que opera directamente sobre él y puede 
haberlo creado, 


3.. La creencia de que en algún tiempo (pasado, presente o 
futuro) ha ocurrido, ocurre o puede ocurrir una intervención 
sobrenatural explícita en los asuntos humanos, 


4, Creer que los agentes sobrenaturales vigilan la historia 
humana y su destino; cuando estos agentes son descritos antro- 
pológicamente, son acreditados con propósitos determinados. 


5, Creer que la suerte del hombre en esta vida y en la otra 
(u otras) depende de las relaciones establecidas con tales agen- 
tes trascendentes o de acuerdo con ellos. 


6. Creer que mientras los agentes trascendentes pueden 
dictar arbitrariamente el destino de un individuo, éste puede 
tener la posibilidad, actuando de un modo prescrito, de tener 
influencia, tanto en esta vida como en la otra (u otras), © en 
ambas. 


7. Hay acciones prescritas o realizaciones representativas 
para los individuos y los colectivos llamadas rituales. 


8. Hay procedimientos suplicatorios o aplacatorios por 
medio de los cuales un individuo o grupo puede buscar la asis- 
tencia especial de las fuentes sobrenaturales. 


9. Se requieren expresiones simbólicas de obediencia, gra- 
titud o devoción en circunstancias particulares, frecuentemen- 
te en presencia de representaciones simbólicas del agente o 
agentes sobrenaturales: tales manifestaciones o actitudes cons- 
tituyen el culto. 


10. Son designados e identificados particularmente con lo 
sobrenatural, el lenguaje, los objetos, los lugares, los edificios y 
los momentos determinados, que pueden llegar a ser, asimis- 
mo, objetos de reverencia. 


11. Hay ocasiones específicas de celebración, mortifica- 
ción (ayuno, penitencia), peregrinación, re-fundación o conme- 
moración de episodios de la vida terrena de las deidades, los 
profetas o los grandes maestros. 


12. Se requieren ocasiones de culto y exposición de las en- 
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UN INVENTARIO PROBABILISTICO 


señanzas para animar el sentido de la comunidad, del bienes- 
tar, del seguimiento y de la identidad común y la reconcilia- 
ción entre los devotos. 


13. Se proporcionan reglas morales a los creyentes. Su 
área de aplicación varía y puede estar expresada en términos 
legalistas o ritualistas, o pasar a estar en conformidad con el 
espíritu de una ética más o menos elevada. 


14, Requisitos exigidos son la solemnidad, la seriedad de 
la intención, la fidelidad a los compromisos y una devoción 
sostenida a lo largo de la vida, 


15. Se opera entre los adheridos una acumulación de mé- 
ritos o deméritos y una moral económica de la recompensa o 
del castigo. (El nexo preciso entre la acción y sus consecuen- 
cias varía: se pueden seguir efectos automáticos, dadas unas 
determinadas causas, juicio y castigo por medio de agentes so- 
brenaturales, la posibilidad de cancelar el demérito por un au- 
torendimiento, actos rituales, expiación vicaria, confesión y 
arrepentimiento, o intercesión sobrenatural especial). 


16. Son reconocidos una clase especial de funcionarios re- 
ligiosos como custodios de los objetos sagrados, los lugares, las 
escrituras, y/o como maestros en la doctrina, los rituales y/o 
ejemplares o mentores morales. 


17. Los especialistas funcionarios son pagados por sus ser- 
vicios, mediante tributo, recompensas especiales o estipendios 
instituidos, 

18. Se requieren las creencias y acciones, debidamente sis- 
tematizadas y legitimadas por los funcionarios autorizados, pa- 
ra proporcionar el conocimiento necesario para explicar el ori- 
gen, funcionamiento, sentido y propósito de la vida y el mun- 
do, y como medios para evocar y mitigar las emociones. 








19, Creencias, rituales e instituciones están legitimadas 
por referencia a una tradición y/o revelación; las innovaciones 
se justifican como restauraciones, 


20. La exigencia de verdad de las enseñanzas y la eficacia 
de los rituales es aceptada como asunto dogmático, sin prueba 
empírica. Los objetivos son trascendentes, y la fe es exigida 
tanto para los fines como para los medios arbitrarios para al- 
canzarlos. 


B. Wilson, The Sociological Dimensions 
of Sectarianism, 279-281, 























un cambio en las estructuras del creer ", La autora 
defiende que el creer constituye una dimensión 
mayor de la modernidad. Echa mano de algunos 
autores que defienden la incertidumbre como con- 
dición estructural humana y pasa después a ver al- 
gunos de sus rasgos, no conjurados, en la sociedad 
moderna. Acepta, con Weber y Séguy, que el proce- 
so de racionalización e individualización de la mo- 
dernidad ha introducido cambios importantes en el 
creer. Ya no se aceptan fácilmente las normas de la 
tradición, ni existe una institución a través de la 
cual se transmita o imponga el creer (y lo creído). 
| Asistimos, más bien, a «la deconstrucción de los 
sistemas tradicionales de creer», que propician un 
doble proceso de homogeneización y de dispersión 
en el universo moderno del creer (1993, 109). La 
consecuencia es que este universo moderno del 
creer se caracterice por una gran «fluidificación». 
Un universo del creer «fMuidificado», móvil, es un 
universo presto a las combinaciones e intercambios 
de símbolos. Nada tiene de extraño que proliferen 
los sincretismos y una pérdida de memoria en las 
nuevas formas religiosas. Lo interesante será captar 
este dinamismo cambiante del creer en la moderni- 
dad y observar los modos concretos que adopta. 


La consecuencia metodológica de este modo de 
entender la modernidad religiosa es que se abando- 
na el análisis ya clásico de los contenidos y las fun- 
ciones de las creencias «religiosas» y se centra en 
su dinamismo. Pero mantiene un elemento sustan- 
tivo: se entiende que «no hay religión sin que sea 
invocado en el acto de creer (de una forma que pue- 
de ser explícita, semi-explícita e, incluso, completa- 
menté implícita) la autoridad de una tradición» 
(1993, 111)%, 


"Incluso antes hay que precisar qué se entiende por creer, «la 
creencia en acto, la creencia vivida (1993, 105), siguiendo a M. 
de Certeau. 


' La autora ha tratado de confirmar la hipótesis en el trabajo 
realizado con su marido, Bertrand Hervieu, sobre el movimiento 
y evolución de los «neo-rurales» (cf. D. Léger-B. Hervieu, Le ré- 
tour à la nature. Au fond de la fôret, l'Etat, Seuil, Paris 1979. Aná- 
lisis fundamental de lo pretendido, en D. Hervieu-Léger, La reli- 
gion pour mémoire, 111s). 

Ahora bien, la referencia a la autoridad de una tradición ¿es 
suficientemente discriminatoria para considerar una religión? 
¿No lo hace también el nacionalismo? 





No cualquier cosa se podrá denominar, por tan- 
to, religión, al mismo tiempo que se analizan los 
modos de constituirse y reconstituirse de la religión 
en la modernidad, sin tratar las nuevas formas de 
lo religioso como degradaciones de las religiones 
históricas o tradicionales (1993, 10, 259). 


Creemos que el lector se dará cuenta del empe- 
ño que guía este intento de redefinición de la reli- 
gión: se quiere hacer justicia a la realidad religiosa 
actual, sin vender a precio de saldo la tradición so- 
ciológica. ¿Se logra c se incurre en una herejía so- 
ciológica frente a los clásicos, que no resuelve el 
problema? 


4. Los útiles para el análisis 
de la modernidad religiosa 


No ocultamos el atractivo que presentan el plan- 
teamiento y las hipótesis de D. Hervieu-Léger. Nos 
parece que afronta con claridad y lucidez la proble- 
mática de la modernidad religiosa y que hace es- 
fuerzos coherentes por dar una solución teórica y 
metodológica a las cuestiones. En esta línea nos 
gustaría caminar. Al menos pretendemos tener este 
esquema mental a la hora de abordar la problemá- 
tica de lo sagrado o religioso en la sociedad actual. 


Pero tampoco está de más recordar que a este 
nuevo planteamiento se ha llegado, como la misma 
autora reconoce, tras los esfuerzos realizados por la 
sociología de la religión que podemos denominar 
de analogía con las «religiones seculares» o, como 
prefiere denominarlos A. Piette (1990, 219), por 
motivos epistemológicos, de homología, es decir, de 
búsqueda de las relaciones y correspondencias con- 
cretas entre dos actividades, una religiosa y otra se- 
cular. De tales análisis relacionales u homológicos 
se han desprendido numerosas anotaciones respec- 
to a la variedad y multiplicidad de las manifestacio- 
nes de lo religioso en lo secular: ver que en unos 
casos se asistía a una toma de prestado de elemen- 
tos rituales, de culto, etc.; en otros se trataba, sin 
embargo, de imitaciones en el comportamiento, en 
los títulos, en el léxico, hasta llegar a corresponden- 
cias u homología formales, sin imitación ni rasgos 
religiosos. Se pueden distinguir, por tanto, median- 
te tal uso analítico, religiosidades miméticas, pero 


LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 5 1 








también metonímicas (en la medida en que no 
constituyen más que una parte o una tendencia de 
carácter religioso); religiosidades analógicas, en el 
sentido de ofrecer una relación de similitud de fun- 
cionamiento a partir de la presencia de un mismo 
principio de religiosidad; y religiosidades metafóri- 
cas, en cuanto que una actividad secular utilizaba y 
se apropiaba de elementos de vocabulario y de es- 
tructura de la religión (A. Piette, 1990, 228-230). 


La proliferación y sutilidad de tales análisis es, 
entre otras cuestiones, como venimos diciendo, la 
que ha propiciado un planteamiento más radical de 
la situación de la religión en la modernidad y de la 
concepción de la misma religión moderna. 


En los capítulos que siguen continuaremos be- 
neficiándonos de estos análisis analógicos, homoló- 
gicos o metafóricos. Han aportado mucho a la hora 
de las descripciones y de apuntar a la presencia de 
lo religioso en la modernidad, sus formas y trans- 
formaciones, No podemos prescindir de ellos. Tam- 
poco conviene, a mi juicio, perder muchos elemen- 
tos de reflexión cultural acerca de las funciones que 
estas manifestaciones religiosas suscitan. De aquí 
que el lector percibirá en algunos casos que, a pesar 
de nuestra inclinación por el cuadro teórico que 
considera como religiosas estas manifestaciones, 
todavía utilicemos el «viejo» modo de abordarlas. 
Esta mezcla de niveles o cuadros teóricos me pare- 
ce inevitable en un momento en el que todavía esta- 
mos formulando las hipótesis de esta modernidad 
religiosa. Pero la inclinación o intento fundamental 
que perseguimos no se debe perder de vista. 


5. Conclusiones para una tarea 


Hemos tratado de mostrar el enfoque que vamos 
a perseguir en nuestro análisis de la modernidad re- 
ligiosa o de las transformaciones o reconfiguración 
de la religión en la sociedad moderna, así como el 
modo como entendemos el uso que hagamos de 
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conceptos como sagrado, religión, «religiones secu- 
lares», etc. Al final de esta pequeña evaluación de 
una extensa y complicada problemática, nos gusta- 
ría que quedaran claras algunas de las opciones ex- 
presadas y, esperamos, suficientemente justifica- 
das. 


- Asistimos a un proceso de estructuración y des-estruc- 
turación de lo religioso en la modernidad actual, Un proceso 
cuyo dinamismo fundamental se caracteriza por una racio- 
nalización e individualización que propicia la desinstitucio- 
nalización religiosa, la pérdida del monopolio religioso sim- 
bólico por parte de las grandes tradiciones religiosas o reli- 
giones institucionalizadas, y por una tendencia-al cambio y 
nuevas formas, sincréticas, postradicionales, NMR, de lo re- 
igioso, 
- Conviene, por tanto, no ver en estas formas de lo reli- 
gioso una mera pérdida o degradación de la religión institu- 
cional (cristiana), sino verdaderas manifestaciones de la mo- 
ernidad religiosa, que muestra la autonomización de lo re- 
ligioso y su presencia dispersa y difusa en todas las esferas 
de lo social, 





- Usaremos, por consiguiente, la denominación de sagra- 
o o religión en la modernidad religiosa para cualquiera de 
las manifestaciones metafóricas de la religión, aunque reser- 
vamos el título completo de religión para aquellas en las que 
exista una referencia a la autoridad de una tradición. 





- Emplearemos los estudios analógicos u homológicos 
efectuados -con la religión cristiana al fondo- para señalar 
las diversas manifestaciones de lo religioso en lo secular. Es- 
to no empece para que sean consideradas como muestras de 
lo religioso o religiosidad en la modernidad. 








Con este trasfondo teórico y metodológico ini- 
ciamos la andadura. El carácter hipotético que 
siempre tiene todo cuadro teórico y toda propuesta 
metodológica no se debe olvidar. Pero es la guía 
que nos ayudará a ver y tratar de captar las trans- 
formaciones de lo religioso en la sociedad actual. Al 
final del recorrido veremos si se pueden sostener 
las hipótesis y qué precisiones reciben. 
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FORMAS DE LO SAGRADO 
EN LA SOCIEDAD 
MODERNA ACTUAL 
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Abordamos en esta segunda parte las formas que 
adopta lo sagrado y religioso en la sociedad moder- 
na actual. Comenzamos con lo sagrado cristiano (ca- 
tólico) por ser lo más notorio y predominante en las 
sociedades occidentales, y especialmente la españo- 
la, donde escribimos. Y porque la visión de lo que 
ocurre en el espacio religioso católico nos pone en la 
pista de la necesidad de proseguir la deriva de lo re- 
ligioso en otros ámbitos fuera del marco institucio- 
nal eclesial. Se trata de rastrear las transformaciones 
de lo religioso institucional en el ámbito de la reli- 
giosidad moderna. 


A la denominada desinstitucionalización de la re- 
ligión (católica) le siguen las indagaciones para mos- 
trar las formas que adopta lo religioso en su disper- 
sión o liberación simbólica por los diferentes espa- 
cios de lo social, Recorreremos, así, la presencia de 








rasgos religiosos en el espacio de la política, el de- 


, porte, la música, el cuidado del cuerpo, la preocupa- 


ción ecológica, la cotidianiedad, o lo que se presenta 
como configuraciones religiosas, espirituales, místi- 
cas, dentro de nuestra sociedad y cultura modernas 
occidentales. 


Nuestro objetivo es tratar de dar cuenta de las 
transformaciones que ha experimentado lo religioso, 
o las formas que adopta lo religioso en la moderni- 
dad, así como los lugares donde ésta se fragua, las 
posibles funciones que realiza y los comportamien- 
tos más llamativos de sus creyentes. Una tarea des- 
mesurada, a la que convocamos a otros muchos ex- 
pertos e investigadores y que, aquí, sólo podrá tener 
una realización parcial, pero que esperamos sea sufi- 
cientemente significativa. 
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Lo sagrado cristiano 


N uestras sociedades occidentales, y concreta- 
mente la española, si están marcadas por el 
fenómeno de la secularización, es porque, antes, lo 
religioso cristiano ha estado configurando muchos 
de sus rasgos socio-culturales. El cristianismo tiene 
todavía una fuerte presencia en nuestra sociedad. 
Lo sagrado, sus formas de manifestación, pasan 
por el molde cristiano. Esta es la primera afirma- 
ción que queremos sostener avalada por los datos 
estadísticos y por nuestra experiencia como obser- 
vadores participantes. Pero será interesante anali- 
zar algunos de los modos como actualmente se pre- 
senta lo sagrado cristiano. Y, sobre todo, intentar 
ver cuál es el movimiento o dinamismo de futuro 
que le atraviesa. 


1. La religiosidad 
cristiana española 
en los noventa 


Los diversos estudios de campo efectuados re- 
cientemente ' muestran el carácter religioso católi- 
co de los españoles: el 95% del total de la población 
está bautizado, aunque sólo el 72% de los españoles 
mayores de 15 años se autocalifican como católi- 
cos, y ha decrecido en los últimos años el porcenta- 


1 Cf. P. González Blasco - J. González Anleo, Religión y socie- 
dad en la España de los 90, SM, Madrid 1992, 23s; S. Giner-R. 
Díaz Salazar (eds.), La religión en España, CIS, Madrid 1974. 


je de bautizados respecto a los nacidos (82,76% en 
1981). Con este dato, de haber recibido un rito de 
pertenencia (el bautismo católico), se puede afir- 
mar que «España es un país católico». La Iglesia 
católica es mayoritaria entre cualquier otra confe- 
sión, y se puede sospechar que lo religioso, sagrado, 
está fuertemente marcado por la impronta cristiana 
entre los españoles. Pero, ¿de qué modo? Algunos 
datos sociológicos más nos indican las matizacio- 
nes que hay que ir introduciendo en el panorama 
católico español. 


El grado de identificación «religiosa» de la po- 
blación española, mayoritariamente católica, difie- 
re, sin embargo, respecto a los datos del bautismo. 
Del 72,6% que se declaraban católicos en 1990, se 
considera un 27,3% muy o regularmente practican- 
te; un 25,9% «ocasionales» o no muy practicantes, y 
un 19,4% no-practicante o «nominales», situándose 
en torno al 26,1% los que se autocalifican de indife- 
rentes o ateos (3%). 


Comparando esta situación con la existente 
veinte años antes, en 1970, se advierten dos conse- 
cuencias: en primer lugar, el profundo avance de la 
secularización: en 1970, los católicos muy o regu- 
larmente practicantes eran el 64%, los no muy 
practicantes el 23%, los no-practicantes el 9% y los 
indiferentes el 3%. Se ha dado un desplazamiento 
de los católicos practicantes del 64% en 1970 al 
27%, veinte años después; el segundo dato llamati- 
vo es la «emigración» desde la religiosidad hacia la 
indiferencia: se pasa del 3% al 26% (P. González 
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La comparación de los datos de nuestro sondeo con los del 
año anterior arroja un perfil perfectamente superponible: la po- 
blación de 18 a 64 años se distribuye de una forma simétrica: una 
quinta parte pertenece a la categoría de católicos practicantes y 
otros tantos a la opuesta de arreligiosos (que suman las opciones 
de indiferentes, agnósticos y ateos, realmente difíciles de distin- 
guir); el resto, es decir, algo más de la mitad pertenece a las defi- 
niciones más ambiguas de católicos con práctica ocasional o que 
no practican, algo más de una cuarta parte cada uno. 

La encuesta actual incorpora la población de más de 63 años, 
lo que hace que el perfil se escore hacia la casilla de los católicos 
practicantes, donde encontramos a una cuarta parte de los espa- 
ñoles adultos, Esta sería la proporción de estricta militancia cató- 
lica, Se puede juzgar como escasa si se parte de la identificación 
tradicional de los españoles con el catolicismo, pero si se compa- 
ra con otras afiliaciones (políticas, sindicales, deportivas) resulta 
muy nutrida, Un concepto algo más laxo de los que se definen 
como católicos, practicantes o no, daría un 79% de la población 
adulta. La oscilación es amplia, pero así es la realidad. Otras esti- 
maciones dan márgenes todavía más difusos: «Los efectivos rea- 
les del catolicismo español pueden así fuctuar entre un tercio de 
la población y el 90%, según se adopte un criterio más estricto o 
más flexible para contabilizarlos». 

El dato más interesante es que el hecho de alojarse en una u 
otra casilla de la posición religiosa es una decisión que tiene mu- 
cho que ver con otros rasgos biográficos. Para empezar, hay una 
gran disparidad según el sexo: los varones se alejan mucho más 
de la práctica religiosa que las mujeres. 

La edad es otro factor a tener en cuenta, como hemos visto 
antes para tres grandes cohortes o generaciones. Ahora vamos a 
afinar más, distinguiendo incluso, entre los jóvenes, el grupo de 
20-24 años del de 25-29 años. Así podemos comprobar mejor lo 
que antes atisbábamos, que el proceso secularizador ha detenido 
su caída. En efecto, el porcentaje más alto de arreligiosos corres- 
ponde a los maduros de 30-39 años (la cohorte que vivió la últi- 
ma época del franquismo como estudiantes), La proporción más 
elevada de católicos poco practicantes se asigna a los jóvenes de 
25-29 años, Los jóvenes de 20-24 años no están tan alejados de la 
práctica religiosa como sus hermanos mayores. Es posible que 
estemos en las puertas de una nueva revitalización religiosa. Es 
pronto para asegurar la nueva tendencia. De momento lo que po- 
demos hacer es el registro de los primeros datos. 


No todos los analistas piensan lo mismo. Con una informa- 
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ción muy fina sobre la proporción de católicos practicantes, edad 
por edad y para distintas fechas, Miguel Requena concluye que la 
secularización avanza inexorablemente fecha tras fecha para to- 
dos los grupos coetáneos. Es decir, no sólo los jóvenes practican 
menos que los adultos, sino que los jóvenes de 1990 practican 
menos que los jóvenes de fechas anteriores, y lo mismo ocurre 
con cualquier grupo de edad. Por ejemplo, en 1975 un 52% de los 
jóvenes de 21-25 años se declaran católicos practicantes, propor- 
ción que baja al 30% en 1980, al 29% en 1985 y al 24% en 1990. 
Con todo, se observará que la pendiente de descenso va siendo 
cada vez menos pronunciada. Los datos de nuestra encuesta co- 
rroboran esa impresión de que se frena el descenso de la práctica 
religiosa y apuntan incluso a una ligera revitalización. 

La conclusión que se tome depende mucho de la escala que se 
adopte. Nosotros distinguíamos entre los católicos «practicantes» 
y los «no muy practicantes», una sutil apreciación muy subjetiva, 
En realidad, un católico que no practique mucho puede sentirse 
verdaderamente católico por el haz de creencias que abraza o por 
la identificación emotiva con la Iglesia católica. Por otra parte, el 
sentido de la humildad que debe tener un católico le debe de lle- 
var a juzgarse como «no muy practicante», aunque cumpla con la 
obligación mínima. Por esta misma razón, nuestra encuesta pres- 
cinde de la autocalificación de «muy buen católico» que propor- 
cionan otros sondeos. No parece consonante con el espíritu de 
humildad que un buen católico se considere «muy buen» católico. 


Con nuestra definición más estricta de católicos «practican- 
tes», ya hemos visto que hay una apreciable diferencia entre varo- 
nes y mujeres. Precisemos un punto más. Ese contraste se va re- 
duciendo a medida que lo aplicamos a las personas con menos 
edad: es amplísimo en las personas de más de 63 años, pero ape- 
nas cuenta ya para los jóvenes. O lo que es lo mismo, el verdade- 
ro proceso secularizador ha tenido lugar en el campo femenino. 
Abuelas y nietas pertenecen a dos mundos, religiosamente ha- 
blando. Una vez más hay que convenir en que el verdadero cam- 
bio generacional de los últimos tiempos es el que han protagoni- 
zado las mujeres. 

La conexión entre religiosidad y nivel de instrucción nos faci- 
lita la comprensión del proceso anterior, La proporción de católi-| 
cos practicantes distingue mucho a varones de mujeres, pero mu- 
cho más cuando no han pasado por el Bachillerato. A partir de 
este nivel, se reduce mucho la diferencia entre los sexos. 


A. de Miguel, 
La sociedad española (1993-1994), 503-505. 
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Blasco - J. González Anleo, 1992, 23). Precisando 
un poco más, entre los años 1976 y 1978, y poste- 
riormente entre 1983 y 1989, se producen las infle- 
xiones de mayor importancia: en el primero, el des- 
censo es sobre todo de los católicos «practicantes» 
| hacia posturas menos practicantes, mientras en el 
| segundo período el deslizamiento se da especial- 
| mente entre los católicos «no-practicantes» que dis- 
| minuyen, incrementándose el de «indiferentes», 
mientras el pequeño núcleo de «ateos» permanece 
' prácticamente estacionario (P. González Blasco, 
1994). 


Es importante señalar que en esta evolución jue- 
ga un papel preponderante la variable edad. Se pue- 
den detectar tres generaciones respecto a lo religio- 
so y su evolución: la de los del nacionalcatolicismo, 
nacidos antes de 1944, educados bajo el apogeo del 
nacionalcatolicismo y que nutren en su mayoría las 
filas de los «católicos practicantes»; la segunda ge- 
neración o del Concilio, nacidos entre 1944 y 1963, 
fue el grupo que se socializó bajo el impacto ecle- 
sial y social del concilio Vaticano II: predominan en 
él los católicos no muy prácticantes y el grupito de 
los ateos; finalmente, la tercera generación, la del 
cambio, formada por los nacidos entre 1964 y 1974, 
su socialización está marcada por la transición de- 
mocrática y la secularización española: presenta el 
grupo mayoritario de los indiferentes, muy por en- 
\cima de los católicos practicantes ?, 


Otros aspectos dignos de ser tenidos en cuenta 


2? Sin duda que esta descripción generacional basada simple- 
mente en estos rasgos de cumplimiento o práctica religiosa hace 
poca justicia a la tipología. Pero se insinúa lo que precisamente 
falta por hacer: una descripción más atinada de la representa- 
ción o tipo de catolicismo que cada una encarna. Tal representa- 
ción llevará consigo una concepción y vivencia de lo sagrado con 
rasgos diferentes dentro de la religión católica. Sería interesante 
explorar, al menos, esta hipótesis de trabajo. 


Los autores van desgranando apuntes e insinuaciones acerca 
de algunas de estas características. Una observación interesante 
que se desprende de sus anotaciones es que la máxima diferen- 
ciación discurra, además de por la variable edad, por la del espa- 
cio: urbano o no urbano, rural. Incluso se insinúa que «el retor- 
no de lo sagrado» o revitalización religiosa cristiana corre por 
las calles de las áreas urbanas, las clases altas o medias altas. 
Pero, ¿es retorno de la religiosidad o permanencia y mayor visi- 
bilización de algunas de sus manifestaciones? 





en esta «foto» de la situación religioso-católica es- 
pañola actual es que todavía se sigue manteniendo 
en nuestro país la hipótesis de que las mujeres son 
más religiosas que los hombres, aunque las diferen- 
cias van atenuándose en las generaciones más jóve- 
nes, Se constata también que la variable de la clase 
social va perdiendo importancia respecto a la reli- 
giosidad: las clases altas, medias altas y muy bajas 
son las más religiosas, pero con una tendencia ha- 
cia la homogeneización. La tradicional correlación 
entre ideología y política -que pasaba todavía hace 
dos décadas por ser una de las variables más in- 
fluyentes- se va debilitando, en el sentido que ya no 
es tan cierto que la menor religiosidad se adscriba a 
posturas de izquierda y la mayor a tendencias de 
derecha, Tampoco se puede ya hablar de una Espa- 
ña «practicante», Norte (con excepción de Galicia) 
y Castilla, y otra menos practicante, el Sur. La secu- 
larización parece haber avanzado más rápidamente 
en la España del Norte que en la del Sur. Con todo, 
sigue siendo cierto que Castilla-León es la comuni- 
dad de máxima religiosidad, mientras que Cataluña 
presenta los indicadores más débiles de religiosidad 
(P. González Blasco - J. González Anleo, 1992, 38s). 


Esta presentación general de algunos datos de la 
religiosidad católica española nos sitúa en el marco 
para iniciar una breve presentación de algunas ca- 
racterísticas de lo sagrado católico en nuestro mo- 
mento. Seguiremos apoyándonos en algunos datos 
de los estudios sociológicos, pero debemos advertir 
que, lastimosamente, carecemos de estudios acerca 
de los modos como se presenta esta religiosidad, 
aun en sus manifestaciones a través de las prácticas 
rituales que son objeto -cuantificable, pero no ana- 
lizable cualitativamente- de las encuestas. Y es pre- 
cisamente este punto poco estudiado el más intere- 
sante para nuestro proyecto. 


2. Los ritos de iniciación 

cristiana 

Toda religión posee sus elementos iniciáticos. 
Responden a una necesidad humana: la de dar sen- 
tido a la vida, a los hitos fundamentales de la mis- 
ma; a la necesidad, oculta en el fondo de toda alma 
humana, de renovarse periódicamente, de alcanzar 
una plenitud para la existencia humana. El cristia- 
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nismo también posee estos ritos iniciáticos (M. 
Eliade, 1986, 195s). Sabemos cómo el bautismo 
funcionó en el primitivo cristianismo como una ini- 
ciación o introducción en la comunidad de los fie- 
es de Cristo. Hasta desarrolló un proceso catequé- 
tico de preparación y prueba espiritual de los aspi- 
rantes o candidatos denominado catecumenado?. 
Han sido muchos los estudiosos de las religiones y 
de la teología cristiana que han puesto de manifies- 
o el carácter de rito iniciático que tiene el bautis- 
mo cristiano. M. Eliade (1983, 168s) ha señalado 
repetidamente la nueva revalorización religiosa de 
os símbolos antiguos de las aguas, de la nostalgia 
del paraíso (1991, 66), del ritual de iniciación de la 
prueba (= lucha contra el monstruo), de la muerte y 
a resurrección simbólicas (= nacimiento del hom- 
bre nuevo) que aparecen en el bautismo cristiano 
(1983, 172). El cristianismo ha asumido y explota- 
do algunos símbolos universales enriqueciéndolos 
mediante significados inéditos, referentes al drama 
histórico de Cristo. Los Padres de la Iglesia fueron 
conscientes de esta asunción y nueva valorización. 





¿Qué queda hoy de este carácter iniciático al 
misterio cristiano y de pertenencia o paso a un gru- 
po o comunidad? 


Permanece la aceptación mayoritaria del rito 
cristiano como elemento para dar sentido, recono- 
cimiento, celebración y comunicación del aconteci- 
miento del nuevo nacimiento. Existe el registro civil 
en el ayuntamiento, la sección en los periódicos de 
los natalicios, pero todavía funciona el rito del bau- 
tismo, El 80% de los españoles es favorable al bau- 
tismo de sus hijos. Sólo el 10% se muestra contra- 
rio y un 9% no están seguros (P. González Blasco - 
J. González Anleo, 1992, 71-72). Sigue siendo lla- 
mativo que la tercera parte de los creyentes siga 


3 Hoy día, tal proceso de iniciación ha sido reivindicado por 
el Concilio Vaticano II y se practica como auténtico proceso re- 
iniciático con adultos. Se trata de paliar así una deficiencia de 
iniciación al misterio sagrado de lo cristiano con aquellos que en 
un clima social de cristianismo cultural han carecido de tal ini- 
ciación o la han efectuado en un momento -la niñez- en el que 
la conciencia y capacidad de experiencia y decisión quedaban 
devaluadas. También en este punto, la recuperación del catecu- 
menado cristiano, el tipo de cristianismo matiza la clase de ini- 
ciación al misterio que se efectúa. 
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considerándolo esencial (incluido un 8% de los no 
practicantes), un 39,7% muy importante (aun para 
un 23% de los no practicantes), otra tercera parte lo 
juzga «bastante» o «poco» importante, y sólo un 2% 
le niega importancia. 


Una lectura no forzada de estos datos nos lleva a 
concluir que, en nuestra sociedad, los ritos iniciáti- 
cos están en manos de la Iglesia. Es decir, la repre- 
sentación mayoritaria de la población entiende que 
el reconocimiento y la celebración de un aconteci- 
miento como es una nueva vida, el paso del umbral 
del nacimiento que diría A. van Gennep, viene seña- 
lado por el rito religioso del bautismo. La persisten- 
cia de lo sagrado católico como modo de expresión 
y celebración de este paso es notorio y constatable. 


Asistimos a una cierta devaluación religiosa en 
el reconocimiento social cuando nos trasladamos a 
los ritos de paso de la adolescencia y juventud. El 
sacramento de la confirmación no retiene el signifi- 
cado social que conserva el bautismo. No acaba de 
entenderse el sentido de esta preparación para la 
«adultez cristiana», pese a los esfuerzos realizados 
en el postconcilio por la pastoral de numerosas dió- 
cesis. La preparación catequética, el acompaña- 
miento por otros jóvenes más maduros o por los 
«ancianos y autoridades de la tribu» (= catequistas 
y sacerdotes o religiosos) no ha dado el fruto que 
cabía esperar. Se ha tratado de realzar el sentido 
iniciático que tenían el bautismo y confirmación en 
el primitivo cristianismo, y que se perdió en el régi- 
men de cristiandad y con la recepción infantil de 
los dos sacramentos. Los resultados, buenos dentro 
de una pastoral de renovación, no alcanzan, sin em- 
bargo el reconocimiento social tan extenso de que 
goza el bautismo. Han recibido la confirmación el 
72'1% de los católicos declarados, pero la frecuen- 
cia de la recepción disminuye con la edad. Hay que 
añadir, además, que la confirmación se muestra de- 
pendiente de los factores de clase: las clases altas y 
medias y los de ocupaciones de mayor categoría so- 
cial son los que con mayor frecuencia la han recibi- 
do. 





Las posibles explicaciones de esta menor rai- 
gambre social de la confirmación tendrá, sin duda, 
causas internas a la misma tradición cristiana =co- 
mo ya hemos notado-, pero también a la mayor 
competencia de gestos y símbolos iniciáticos secu- 























lares que señalan el paso a la edad adulta: desde los 
signos externos del cambio de vestido -el paso a los 
pantalones largos y el afeitarse en los chicos, o las 
medias y el maquillaje entre las chicas-, hasta ri- 
tuales sociales más serios como los exámenes de ac- 
ceso a la universidad, el inicio del trabajo, el hacer 
la «mili», iniciar el noviazgo, etc. Todos estos ritos 
seculares implican un tránsito de la edad infantil a 
la madura que tienen la fuerza de reconocimiento 
suficiente para indicar el nuevo hito en la vida, la 
experiencia adquirida, el nuevo conocimiento y la 
disposición para las nuevas tareas. La confirmación 
queda devorada por la significación de los rituales 
seculares de una sociedad que tiene en el centro la 
economía, el trabajo, el status social... pero ya no la 
religión. La valoración que recibe la misma confir- 
mación entre los creyentes atestigua esta hipótesis: 
entre los católicos declarados sólo el 103% la consi- 
deran esencial, el 287% la juzgan muy importante, 
el 277% bastante, el 18'1% poco y el 6'3% nada o 
muy poco (P. González Blasco - J. González Anleo, 
1992, 72). 


Estos rituales de iniciación religiosa, católica, se 
completan con la primera comunión, en la práctica 
actual anterior a la confirmación. Casi la mayoría 
de los bautizados, aunque se advierte una regresión 
cuantitativa, reciben también la primera comunión, 
incluso con la asistencia a la catequesis o forma- 
ción cristiana elemental que supone. Este rito, que 
significa la aceptación en la comunidad cristiana 
reunida en torno a la eucaristía o sacrificio de la 








| muerte y resurrección de Jesús, recibe los embates 


|secularizantes de la comercialización. A pesar de 


las insistencias de muchos catequistas y sacerdotes, 
la primera comunión ha perdido calidad religiosa: 
el traje, los regalos, el banquete, las filmaciones de 
las ceremonias le quitan fuerza al halo sagrado de 
este primer encuentro con el Dios humanado en la 








forma simbólica de pan y vino. 


3. Un rito de paso importante: 
el matrimonio 


Un cambio de estatuto social entre los indivi- 
duos en el curso de la vida es el matrimonio. Marca 
un estilo de vida, funda normalmente un nuevo ho- 
gar, señala nuevas vinculaciones sociales entre fa- 


milias... No es extraño que franquear este umbral 
haya estado siempre rodeado de diversas ceremo- 
nias y celebraciones que señalaban el abandono de 
la soltería y el paso a un nuevo estado, el de casado, 
Hoy perviven lejanas resonancias de cómo afectaba 
este paso a la colectividad social y los diversos gru- 
pos de sexo y edad, mediante las celebraciones -or- 
dinariamente banquetes, cenas- de despedida de 
soltera/o. El descenso de la ritualidad de nuestra so- 
ciedad actual se nota en la escasa relevancia, redu- 
cida a la intimidad familiar, de la petición de mano, 
presentación del respectivo novio/a a la familia, etc. 
El protocolo y el ceremonial se ha encogido hasta el 
mínimo de la formalidad de una comida extraordi- 
naria y la visita o presentación a los familiares y 
amigos más allegados. Pero el matrimonio todavía 
conserva el carácter institucional y social de un 
acontecimiento importante, 2 pesar de haber sufri- 
do los ataques anti-institucionalistas de algunos crí- 
ticos culturales y de la sensibilidad individualista y 
emocionalista de nuestra época: el 23% rechazaba 
el matrimonio en 1981 como «una institución pasa- 
da de moda», siete años más tarde, bajaba el recha- 
zo al 21%. El matrimonio por la Iglesia sigue sien- 
do la forma predominante de la celebración ritual 
de este paso: el 63% opta por el matrimonio religio- 
so, el 15% por el civil, el 13% por la unión libre, y el 
5% no pensaba casarse (P. González Blasco - J, 
González Anleo, 1992, 73-74), 


Se advierte que la valoración del rito religioso 
matrimonial depende de la vivencia religiosa. Para 
los católicos muy buenos practicantes y practican- 
tes, el matrimonio por la Iglesia es muy importante 
para el 77'6% y 68'7% respectivamente, mientras 
que para los no practicantes el interés desciende 
hasta el 152% (P. G. Blasco - J. G. Anleo, 1992, 74), 
Esto indica la alta valoración de que goza este rito 
entre los católicos practicantes y las presiones que 
reciben los jóvenes cuando van a dar este paso, 
aunque sus creencias y prácticas sean diferentes de 
las de sus progenitores. Añádase a esto el atractivo 
social-comercial del recuerdo de la ceremonia, ves- 
tido, celebración filmada, etc., que acompaña a la 
celebración religiosa, para que comprendamos el 
carácter espurio que rodea a este ritual, 


La mera observación participativa nos muestra 
un vaciamiento religioso creciente de esta celebra- 
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ción cuando la motivación está orientada por los 
elementos socio-comerciales. Celebraciones del sa- 
cramento exclusivamente, fuera del rito eucarístico 
-como es habitual entre los practicantes-, con esca- 
sa o nula participación de los asistentes a la cere- 
monia. Una ritualización que sólo conserva la cás- 
cara de la celebración en el espacio sagrado de una 
iglesia o ermita, pero donde la externalidad estética 
no da aliento ya al rito religioso. La secularización 
ha vaciado el rito: lo ha degradado a un aconteci- 
miento de paso importante, que marca el cambio 
de estatuto social. Esta huella con nostalgias de al- 
go Sagrado es el rastro que mantiene la nupcialidad 
secularizada que, sin embargo, no renuncia al rito 
religioso. Junto-a ella se detecta también la reivin- 


, dicación creyente del sacramento del matrimonio. 


El rito tiene sentido sólo dentro de la fe. La resis- 
tencia de muchos pastores a impartir ritos de paso 
matrimoniales señala la reivindicación del sentido 
sagrado del ritual matrimonial dentro de la Iglesia. 


4, Los ritos de despedida 


La muerte ha sido tradicionalmente uno de los 
acontecimientos que introducían una perturbación 
social mayor. Era necesario recuperar el orden so- 
cial y hasta cósmico sacudido. Los ritos funerarios 
tienen la función social, desde el antiguo Egipto 
hasta nuestros días, de recomponer este orden so- 
cial y de regular esta transición, tanto para el difun- 
to como para los allegados vivos. 


Un acontecimiento tan importante no podía pa- 
sar sin dejar la huella de la presencia de lo sagrado. 
Las religiones han monopolizado los ritos de des- 
pedida. Esto ha ocurrido y sigue ocurriendo en 
gran parte en la sociedad española. Junto con el ri- 
to del nacimiento -bautismo-, el de la muerte -fu- 
nerales- sigue estando en manos de la Iglesia cató- 
lica. Aunque el creyente no haya sido practicante, el 
entierro tiene lugar con ritos católicos. Sólo un 1% 
dicen no desear los ritos de la Iglesia católica, y es- 
ta actitud es casi idéntica en todos los grupos, aun- 
que los católicos «no practicantes» no contestan a 
esta cuestión en una tercera parte, lo que quizá 
pueda interpretarse como rechazo o indiferencia. 
Comparativamente, los católicos franceses declara- 
dos (G. Michelat, J. Potel, J. Sutter, J. Maître, 1991, 
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322) rechazan el rito católico el 17-19% (2% otras 
religiones) y carecen de opinión un 15%. Las moti- 
vaciones de esta aceptación del rito católico la ex- 
plican el 50% por razones religiosas, el 25% por 
motivos familiares, otro 25% señala la costumbre y 
para un 8'5% el tema le resulta indiferente (P. G. 
Blasco - J. G. Anleo, 1992, 82). 

También en este punto, a pesar de la preeminen- 
cia del rito cristiano de la muerte, se percibe una 
secularización lenta pero creciente. El rito funera- 
rio, sobre todo el que tiene lugar en el mundo urba- 
no, ha sufrido, respecto a los ritos tradicionales, 
una simplificación y reducción enormes. El duelo y 
el acompañamiento masivo de familiares y conoci- 
dos de la localidad -todavía usual en los medios ru- 
rales- al difunto, primero hasta la iglesia y después 
al cementerio, precedido de la exposición del cadá- 
ver en la casa del finado con una amplia visita y 
estancia con los familiares (velatorio), ha sido susti- 
tuido por un ceremonial breve y distante. La expo- 
sición del cadáver ya no se hace en la casa, sino en 





, el tanatorio del hospital; los familiares ya no amor- 


tajan al difunto, son las agencias de pompas fúne- 
bres las encargadas de la gestión de la muerte; no 
hay acompañamiento masivo, sino reducido al mí- 
nimo, del cadáver a un cementerio lejano; el funeral 
convoca a varios amigos que cumplen la formali- 
dad de la presencia en el rito religioso. No es ex- 
traño que estudiosos del fenómeno de la muerte, 
como Ph. Ariés, hablen de una serie de «muerteci- 
llas silenciosas» asistidas por la técnica, que han 
suplantado a la gran acción dramática de la muer- 
tet, En resumen, el ritual funerario ha experimen- 
tado un encogimiento en el sentido de distancia 
respecto al difunto, estrechamiento al ámbito de los 
íntimos, eliminación de aspectos concomitantes, 
como el velatorio, el luto, etc. Incluso en el ámbito 
religioso, el rito ha sufrido una serie de recortes en 








+CE. Philippe Aries, La muerte en Occidente, Argos-Vergara, 
Barcelona 1982, 56s. La evolución de la actitud ante la experien- 
cia de la muerte marcaría épocas culturales; se pasaría, por 
ejemplo, de la era de la muerte sumisa, o de la muerte de sí mis- 
mo, a la muerte invisible. Quizá tras las muertes masivas de la Il 
Guerra Mundial y las actuales derivadas de hambrunas, catás- 
trofes naturales y liquidación masiva de individuos, vivamos la 
época de la muerte absurda, Cf. tambien el monográfico de Con- 
cilium, «La muerte como espectáculo», n. 247 (1992). 

















elementos posteriores que solían acompañarle: mi- 

sas, responsos, visitas al cementario... persisten, pe- 

ro con tendencia a una creciente reducción. Inclu- 

so, como ha analizado F. A. Isambert, el ritual de 
| los moribundos de 1972 ha sufrido una adaptación: 
| en vez de hacer referencia al combate de Jesucristo 
| con el demonio a la cabecera de la cama, aparece 
| un Jesús solícito con su comunidad asistiendo al 
| enfermo, Adaptaciones, cambios de significado y de 
| imaginario, reorganizaciones simbólicas puestas al 
| servicio de la actualidad y funcionalidad de la fe en 
| la sociedad moderna, Con todo, no se puede negar 
| la «permanencia de la ideología tradicional de la 
| muerte» *, 

Se mantiene aún en nuestra sociedad la práctica 
del recuerdo de los difuntos y la visita a los cemen- 
terios en el día de Todos los Santos. Las flores, la 
visita, el recuerdo religioso por los fieles difuntos, 
poseen todavía hoy un eco, fuerte, de la reminiscen- 
cia del culto a los muertos. El cristianismo, con su 
fe en la resurrección, ha supuesto una cierta secula- 
rización de estos ecos de ritos paganos ancestrales. 
Ha ayudado a quitar el miedo a los difuntos, a su 
presencia vaga y peligrosa, y la ha sustituido por el 
recuerdo en las oraciones y eucaristía. El cuerpo, 
recuperado de otra forma totalmente distinta 
-transfigurado, revestido de inmortalidad, que diría 
Pablo-, no es el centro del cuito y la esperanza cris- 

janas. De aquí que el culto a los muertos, la visita a 
las tumbas, recibe en el cristianismo un correctivo 
fundamental. 


El sacramento de la extremaunción o unción de 
¡los enfermos es otro de los elementos rituales con 
os que la religión católica acompaña a los creyen- 
tes en el tránsito de la muerte”. Los datos de que 


5 CÉ F. A, Isambert, «Les transformations du rituel catholique 
les mourants, Archives de Sciences Sociales des Religions, n. 39 
(1975). 


* Esta expresión de tono sociológico es debida a L. M. Lom- 
bardi Satriani, «Ritorno o permanenza del sacro?», Studi di So- 
ciologia, anno XXVI, n. 3/4 (1988) 371-377, 372, que la aplica a 
la región del sur de Italia. ¿No se podría decir lo mismo -con los 
matices apuntados- para amplias regiones españolas, pensemos 
en Galicia, donde todavía lo religioso tradicional, e incluso arcai- 
co, tiene una fuerte presencia y actualidad? 

7 Algunos autores, como J. Maisonneuve, Ritos religiosos y ci- 
viles, 70, indican que el cambio de nombre de extremaunción al 





disponemos indican que la valoración depende del 
autoposicionamiento religioso: se valora mucho en- 
tre los mayores de 60 años y muy buenos católicos: 
73'1%, es importante para el 648% de los practi- 
cantes, y desciende al 395% para los no muy prac- 
ticantes y al 187% para los no practicantes (P. G. 
Blasco - J. G. Anleo, 1992, 81). 


5. Un símbolo católico 
poderoso y ambiguo: 
el papado 


Tomamos este símbolo católico como una mani- 
festación de la religiosidad cristiana actual y de al- 
gunos de los problemas y desafíos a que se ve some- 
tida. No hay duda de que es una característica de la 
misma, sobre todo en comparación y confrontación 
con otras tendencias cristianas. El papa representa, 
en el sentido de que simboliza, a toda la Iglesia ca- 
tólica: es el mismo grupo de los creyentes católicos 
el que existe y se ve representado por él, a la vez 
que el grupo simbolizado hace existir a su represen- 
tante. Desde este punto de vista, como gusta decir 
P. Bourdieu (1988, 158s), el ministerium aparece 
como mysterium. Este hecho relativamente reciente 
-especialmente notorio tras la Reforma protestan- 
te- ha dotado de aura sacra a la figura del papa, 
que es denominado, siguiendo la tradición romana, 
Sumo Pontífice è, Su Santidad y Vicario de Cristo °. 


de unción de los enfermos, junto con algunos cambios en el con- 
tenido del ritual, más referido a la confortación en la enferme- 
dad, serían una prueba de que la Iglesia también habría efectua- 
do una «ocultación parcial de la muerte». La Iglesia se habría 
adaptado (o contaminado?) por las tendencias culturales del mo- 
mento. 


$ Cf. las sugerentes anotaciones de P. Brown, El mundo en la 
antigüedad tardía, Taurus, Madrid 1989, 74s; P. Tillard, E! obispo 
de Roma. Estudio sobre el papado, Sal Terrae, Santander 1986. 


*La denominación de «Su Santidad» al papa lo sitúa en el 
área de lo separado, puro, santo. R. Otto, Lo santo, 154s, habla- 
ría de lo numinoso penetrando y saturando por completo la per- 
sona y dimensión moral del papa. Actualmente existe una ten- 
dencia entre los periodistas a jugar con la denominación «Vica- 
rio de Cristo» sustituyéndola por la de «Vice-Cristo». La inten- 
ción, con su punta crítica, e incluso distorsionadora, recoge un 
aspecto de la sacralización de la figura papal que no es ajena a la 
realidad. 
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La tradición católica en sus versiones tradicio- 
nal y popular son muy deudoras de esta concepción 
sacral del papa. No tiene nada de extraño que en 
nuestros días, carentes por otra parte de líderes con 


| «glamour», sea la figura del papa la que ha sido rei- 


vindicada como «líder de la humanidad» (Times). 
Este reconocimiento o engrandecimiento de la per- 
sona y rol del papado ha venido a sumarse a la tra- 
dicional mitificación papal entre los católicos. El 
resultado ha sido un éxito espectacular de los viajes 
y visitas papales a los países católicos. Se ha habla- 
do de una revitalización religiosa tras cada una de 
estas visitas. La persona y visita del papa funciona-| 
ría como el despertador de lo sagrado católico! 
adormecido o poco manifestado, i 


Pero esta dimensión «espectacular» que ha ad- 
quirido la figura del papa, especialmente con Juan 
Pablo H, no está exenta de ambigüedades. Si, por 
una parte, la dimensión tradicional popular de la 
religiosidad católica se ha visto reforzada con sus 
apariciones cercanas y multitudinarias, que lo con- 
vierten en icono de lo sagrado para la devoción de 
grandes mayorías: el papa, la figura carismática de 
Juan Pablo II, ejerce la función de asegurar un sen- 
tido sagrado de la vida según la cosmovisión católi- 
ca; por otra parte, la espectacularización de las visi- 
tas del papa, el tratamiento televisivo como gran 
hombre o «estrella» lo introduce dentro del «Star- 
system» y devalúa su mensaje. Este no es oído. En 
el límite, vale la presencia, el que se dirige a noso- 
tros, y nosotros estamos cerca, asistimos y nos su- 
mergimos en el espectáculo de lo sagrado. Pero el 
contenido de lo que dice, el mensaje, es devorado 
por el ambiente, la circunstancia, la vivencia de la 
presencia escenificada. Se entiende así la diferencia 
que parece existir entre la masiva aceptación de su 
figura donadora y reaseguradora del sentido e iden- 
tidad de lo sagrado católico y la diferente acepta- 
ción de su mensaje moral, de ética social o sexual "°, 


En el fondo, aparece un problema de mayor ca- 
lado que recorre los datos que venimos aportando 
acerca de la situación de la religión católica: la des- 


.. "CE G. Morra, «Secolarizzazione e risveglio religioso in Ita- 
lia oggi», Studi di Sociologia, anno XXVI, n. 3/4 (1988) 354-361, 
357 
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institucionalización de la religión católica !!. La caí- 
da de la práctica religiosa, en general y sobre todo 
entre los jóvenes, la subjetivización metaforizante 
de los contenidos, el sincretismo, la crisis de la no- 
ción de «obligación religiosa», la relativización de 
las normas, la crisis de autoridad, son elementos 
que se repiten en boca de la jerarquía oficial y que 
as estadísticas avalan suficientemente. Estamos 
ante lo que, con cierto dramatismo académico, se 
puede denominar la desintegración de los sistemas 
de creencia, Ante esta situación -que afecta no sólo 
a los católicos, sino con mayor urgencia si cabe a 
protestantes y judíos ?- se entienden las moviliza- 
ciones institucionales con el papa a la cabeza. Se 
puede advertir toda una estrategia tendente a la re- 
creación de una identidad y reforzamiento institu- 
cional: las peregrinaciones de jóvenes a lugares his- 
tóricos y estratégicos de Europa: Roma, Santiago 
de Compostela, Czestochowa; el carácter espectacu- 
lar y de exaltación que rodea a estas concentracio- 
nes y la aparición del papa; las intervenciones cate- 
quéticas del papa que semejan cursos acelerados de 
doctrina y moral cristiana; la firmeza de una identi- 
dad católica asegurada por una figura emblemática 
que no tiembla y por el recurso emocional del im- 
pacto de miles de personas reunidas, que afirman 
colectiva y físicamente la existencia de una cultura 
y una ética católicas. Todo parece demostrar la 
identidad religiosa y confesional católicas '*, Pero, 
¿no parece toda esta movilización afectiva, especta- 
cular y simbólica, una reacción ante la precariedad 
institucional palpable en diócesis y parroquias? 
¿No aparece la figura del papa y de los obispos, sa- 
cerdotes y fieles reunidos, preocupados por la con- 














"Cf. D. Hervieu-Léger, La religion pour mémoire, 246s. Esta 
autora insiste, aportando razones, en que el problema de las 
grandes religiones históricas no es el de la secularización, enten- 
dida como persistencia o no de la religión, sino las consecuen- 
cias de «la desinstitucionalización radical de lo religioso para las 
instituciones de las religiones históricas». 





* Ibid, 254s. La situación de los protestantes y judíos en 
Francia es todavía peor desde este punto de vista. 


1 Aunque llama la atención que, entre las creencias doctrina- 
les, «es la referente a la infalibilidad del papa, aceptada sólo por 
un 26'9% de los católicos, la más devaluada» (cf. P. González 
Blasco - J. González Anleo, Religión y sociedad en la España de 
los 90, 64). 




















tinuidad de los creyentes, por el control de la iden- 
tificación católica que se les escapa? 


Si algo de estas sospechas fuera cierto, estaría- 
mos ante una estrategia institucional de reafirma- 
ción de la identidad católica, como respuesta a la 
amenaza de la desinstitucionalización moderna de 
la religión. Una situación que plantea el gran pro- 
blema de las transformaciones de lo religioso en la 
modernidad, 


6. ¿Hay diferentes clases 
de sagrado católico? 


Con esta cuestión queremos volver sobre las di- 
ferentes representaciones y vivencias de lo sagrado 
entre los católicos, El fenómeno lo referimos a Es- 
paña, aunque cabe sospechar que afecta a todo el 
occidente católico !*. Se trata, por una parte, de ha- 
cer justicia a un dato que los grandes historiadores 
y fenomenólogos de la religión ponen de manifiesto 
(M. Eliade, 1986, 203): los símbolos religiosos y su 
forma en acto, el rito, cambian; varían con el tiem- 
po, bajo el influjo de los cambios culturales, de las 
religiones, como les pasó a los ritos iniciáticos anti- 
guos bajo el cristianismo, o como sospechamos está 
ocurriendo en nuestro momento histórico de transi- 
ción. Por otra parte, no hacemos otra cosa sino 
prestar atención a los mismos datos de las encues- 
tas que señalan ciertas diferencias entre conductas 
y creencias respecto a los ritos sacramentales: en al- 
gunos casos, la práctica supera a la creencia (bau- 
tismo) y en otros ocurre a la inversa (asistencia a la 
eucaristía), No se puede negar que los ritos cristia- 
nos cubren en nuestra sociedad, casi en exclusiva, 
la función social de romper el espacio y tiempo co- 
tidianos, de solemnizar los tiempos fuertes de la vi- 
da. Pero esto, como hemos visto, no significa una 
aceptación de las creencias católicas, ni, tampoco, 
que todos los creyentes las entiendan igual. Algunos 
autores -ya lo señalamos- indican la existencia de 
tres generaciones: la del nacionalcatolicismo, la del 
Concilio y la del cambio. El problema que aborda- 


“Cf. J. Maisonneuve, Ritos religiosos y civiles, 69; D. Hervieu- 
Léger, Vers un nouveau Christianisme, Cerf, Paris 1986; G. Mo- 
rra, «Secolarizzazione e risveglio religioso in Italia oggi», Studi 
di Sociologia, l.c. 


mos, tomado en toda su complejidad y hondura, 
significaría dilucidar la cuestión de la adaptación o 
influjo mutuo entre cristianismo y modernidad, o 
de los cambios que han acontecido y están aconte- 
ciendo en el cristianismo católico español y sus lí- 
neas de evolución futura, Se comprenderá que aquí 
nos contentemos con esbozar únicamente el proble- 
ma referido a algunos cambios o actitudes que se 
perciben respecto a lo sagrado. 


Bajo el influjo de lo que hemos denominado mo- 
dernidad, la religiosidad tradicional ha sufrido una 
fuerte reducción. La experiencia que englobamos 
bajo el concepto de secularización quiere decir -co- 
mo ya señalamos más arriba- que la «civilización 
católica» en cuanto visión del mundo, sistema glo- 
bal de actitudes, rituales que ordenaban y daban 
sentido a los hitos más importantes de la semana, 
el año y la vida (fiestas, calendario religioso, ritos 
de paso, etc.), ha perdido el predominio social y se 
ha relativizado individualmente. Pero el fenómeno 
de la secularización así entendido no es un mero 
asunto de cantidad e influjo social e individual, 
Afecta a lo sagrado mismo en su modo de vivirlo. 
Frente a una concepción más «objetivista» de lo sa- 
grado, parece que entramos en formas más «sub- 
jetivas» o relacionales de lo sagrado. Lo ejemplifica- 
mos con la actitud que se detenta ante la consagra- 


| ción, la hostia y la comunión, es decir, ante aque- 
| llas manifestaciones de lo sagrado católico donde: 
a) tradicionalmente se vivía la presencia de la divi- 


nidad humanada de Jesucristo, con rasgos de tal 
respeto, distancia y casi pavor, que lo sagrado aquí 
era vivido como lo mayestático y tremendo. Las 
prohibiciones que acompañaban a la recepción de 
la comunión con el ayuno completo desde las doce 
de la noche del día anterior, las recomendaciones a 
no tocar con los dientes la sagrada forma, la sacra- 
lización de las manos del sacerdote como las únicas 
aptas para tocarla, el énfasis en los aspectos expia- 
torios y sacrificiales de la misa, así como el culto a 
Jesús sacramentado fuera de la eucaristía, conver- 
tían el encuentro en algo realmente excepcional, 
«objetivamente» sagrado, y la percepción y vivencia 
de lo ritualizado en un marco rigorista y autorita- 
ro. 





Frente a este modo de vivir la relación con el sa- 
cramento de la eucaristía, que pudiera «grosso mo- 
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do» coincidir con las actitudes predominantes en la 
generación nacionalcatólica, asistimos tras la refor- 
ma litúrgica conciliar a: b) un cambio en la concep- 
ción de lo sagrado eucarístico, traducido por los 
gestos (de pie durante la consagración y la recep- 
ción de la comunión), la manera de recibir la forma 
(en la mano), de impartirla (por el sacerdote ayuda- 
do frecuentemente de seglares), de la insistencia en 
el carácter de cercanía, relación afectiva con Jesu- 
cristo y compromiso a imitar su vida en las relacio- 
nes con el prójimo. 

Finalmente, c) la joven generación o la del cam- 
bio, a juicio de muchos pastoralistas y catequetas, 
se diferenciaría de la conciliar por su todavía me- 
nor conciencia de lo sagrado objetivo y formalista, 
por una acentuación de lo emocional (lo sagrado 
por la vía de las «relaciones intensivas») y por una 
mayor valoración de lo estético-expresivo. Vivir con 
cierta inconsciencia y desconocimiento las rúbricas 
litúrgicas, hacer la genuflexión ante el Santísimo, 
ete, 


Se dan, por tanto, dos modos o formas, dos 
acentos, en lo sagrado eucarístico, que son dos 
grandes modalidades o representaciones de vivir lo 
sagrado religioso en el catolicismo: mientras la una 
objetivaba más lo sagrado y proporcionaba una vi- 
vericia emocional de distancia, trascendencia 
mayestática y terrible de lo sagrado, la introducida 
tras el Concilio Vaticano II acentúa el lado más re- 
lacional, cercano y acogedor del misterio de lo sa- 
grado cristiano -la beatitud, que diría R. Otto-, pro- 
piciando un marco menos formalista y menos rígi- 
do que el anterior '5, Estamos ante dos formas -al 
menos- de vivir y entender el misterio cristiano. El 
abanico de posturas a que pueden dar origen cada 
uno de estos tipos pueden ser muy variado y mati- 


'5 Ahora el problema quizá se invierta: la familiaridad con lo 
sagrado despoja a los ritos de aura sacra. Esta es la queja que 
Frecuentemente se oye, desde sacerdotes y teólogos hasta críticos 
culturales tradicionales, acerca de la evacuación del misterio en 
la liturgia católica actual. De ahí, dicen, la conveniencia de man- 
tener elementos de distancia sagrada, de secreto e incompren- 

/ sión: volver al latín, a un rubricismo y formalismo litúrgico que 
| exprese la seriedad de lo que se hace, a sacralizar la figura del 
| sacerdote y de su rol, a unos gestos más respetuosos en los fie- 
les. Tras la evidente exageración de la reacción, hay que percibir 
el evidente peligro de la pérdida de sensibilidad ante lo sagrado. 
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zado: recúerdense, a título de ejemplos prácticos, 
las actitudes de los seguidores de monseñor Lefeb. 
vre y su defensa de la misa de san Pío X, los miem- 
bros del Opus Dei o, en el otro lado del espectro, 
algunas comunidades de base donde se oficia la eu- 
caristía «por turno», sin sacerdote oficial. 


Las confrontaciones dentro del seno de la Iglesia 
se pueden leer desde esta perspectiva de lo sagrado, 
En un caso, nos encontramos con una presencia de 
lo sagrado «palpable» en unos objetos, unas perso- 
nas, unas situaciones, unos gestos y fórmulas; en el 
otro, con un sagrado que se acerca benévolamente 
y se hace presente en las relaciones interpersonales, 
en el sentido de una vida, de una celebración, La 
insistencia postconciliar parece desplazar lo sagra- 
do católico hacia esta especie de «humanismo tras- 
cendente» (J. Maisonneuve, 1991, 71). Pero tam- 
bién estamos asistiendo a una reacción de recupe- 
ración de lo sagrado «objetivista» que vive con te- 
mor lo que denominan una acomodación excesiva a 
la modernidad, una desacralización de la liturgia y 
un horizontalismo reductor del cristianismo a una 
moral social. Estas posturas religiosas diferentes 
ante lo sagrado se traducen en actitudes diversas de 
espiritualidad, modo de entender la Iglesia, los sa- 
cramentos, la presencia de los cristianos en la so- 
ciedad. Es decir, da origen a movimientos religio- 
sos diferentes. En las mutuas descalificaciones y 
críticas se puede leer la diferente concepción de lo 
sagrado. Así no es raro oír, por parte de la actitud 
más tradicional de lo sagrado, la acusación de una 
cierta «protestantización» del catolicismo, que esta- 
ría -como aquél- subjetivizando la fe y secularizan- 
do la religión católica desde dentro. La autenticidad 
católica se manifestaría, justamente, por conservar 
un sentido de lo religioso, sagrado, que impregna y 
rodea la vida del creyente: desde signos externos, 
estampas, reliquias, devociones marianas, a santos, 
hasta la decoración más recargada de los edificios 
religiosos y la realización cuidadosa de las celebra- 
ciones, donde los lugares, las posturas, los orna- 
mentos, los objetos y las fórmulas tienen una fun- 
ción no trivializable. Los postconciliares renovados 
acusan a los otros de una sacralización abusiva y 
formalista que olvida el centro y novedad de lo sa- 
grado cristiano: la encarnación en el hombre y, por 
consiguiente, en toda realidad que tenga relación 
con lo que le concierne al hombre. De donde el cul- 














to perfecto vendría dado por el respeto y la lucha 
por la dignidad humana y sus derechos. Los sacra- 
mentos serían el rito en el que se recuerda y celebra 
la vivencia de esta realidad transmitida por Jesús. 

La joven generación parece apuntar hacia for- 
mas menos «humanistas» de lo sagrado y más emo- 
cionales y expresivas. El carácter voluntario de su 
vinculación religiosa, junto con la búsqueda de co- 
municación como forma de expansión espiritual y 
del individuo, se uniría al gusto por el ceremonial 
donde la expresión corporal tenga su lugar e impor- 
' tancia. La emocionalidad, cierta alergia anti-inte- 
lectual y la fluidez de sus concepciones dogmáticas 
les inclinan hacia un tipo de religiosidad subjetiva y 

espiritualmente pragmática, 


7. ¿Está cambiando el 
imaginario religioso católico? 


La cuestión nos la proponemos al hilo del plura- 
lismo de comprensiones e interpretaciones de lo sa- 
grado que acabamos de avanzar y de los datos que 
poseemos acerca de las variaciones en el universo 
de las creencias doctrinales de los católicos españo- 
es (P. G. Blasco - J. G. Anleo, 1992, 49s). 


Estamos asistiendo no sólo a un declive de las 
creencias religiosas, sino a un cambio profundo en 
a representación de las mismas. A la vista de lo que 
acontece, los investigadores citados (P. G. Blasco y 
. G. Anleo, 1992, 49) se plantean si no estamos an- 
e una ruptura en el edificio de las creencias católi- 
cas. Las representaciones o imaginario que acom- 
paña a toda fe religiosa estaría cambiando. Un por- 
centaje significativo de católicos españoles, en vez 
de estar adscrito a las orientaciones o representa- 
ciones de la doctrina institucionalizada, estaría 
apartándose de ella *. Significaría, de hecho, un di- 
vorcio creciente entre las representaciones de los 












"s Las razones que se pueden aportar como explicativas del 
fenómeno son varias: los acontecimientos eclesiales suscitados 
alrededor del Vaticano II, actualización, reinterpretación, etc., 
de la doctrina católica al mundo moderno; los cambios experi- 
mentados en los portadores sociales de la socialización religiosa, 
concretamente en las madres: la llamada influencia de las «ma- 
dres secularizadas» con su escaso dominio del vocabulario reli- 
gioso y la asunción de nuevas visiones de la realidad; finalmente, 


creyentes y las propuestas de la institución eclesial. 
Tomemos dos indicadores como significativos: 


+ la creencia en Dios y en el más allá o imaginario 


escatológico. 


Respecto a la creencia en Dios, los datos nos 
mostraban en el Informe FOESSA de 1975 que el 
84% creía en Dios, 8% eran dudosos y un 5% no 
creyentes. En el Estudio europeo del sistema de valo- 
res de 1981, el 86% de los españoles cree en Dios, el 
12% no sabe qué pensar y el 5% no contesta a la 
pregunta. Pero precisando la creencia en Dios, el 
55% cree en un Dios personal y el 23% en un «espí- 
ritu» o «fuerza vital». La encuesta de P, G. Blasco y 
de J. G. Anleo de 1990 (53s) muestra que el 802% 
cree en Dios, el 107% duda y el 6'8% no cree en 
absoluto. Pero analizando la creencia en Dios lle- 
gan a la conclusión de que hay cuatro posturas sus- 
tantivas y una residual en tal creencia. Existe una 
que denominan concepto cosmovitalista de Dios, 
Dios como ser superior de quien todo depende, al 
que se adhiere el 282%, la minoría más nutrida de 
católicos. En segundo lugar, están los que más se 
aproximan a la concepción cristiana de la divinidad, 
Dios como «Padre que nos ama y se preocupa de 
nosotros», el 257%. En tercer lugar sitúan a la de- 
nominada creencia tradicional: Dios como ser supe- 
rior, todopoderoso y juez, el 23'5%. En cuarto lugar 
viene la postura semiagnóstica: «no se puede afir- 
mar ni negar nada de Dios», apoyada por el 111%, 
Finalmente, sitúan en la zona minoritaria o resi- 
dual a un 2'7% que, a pesar de declararse católicos, 
creen que Dios es «una invención humana, de las 
religiones y de la Iglesia», 


Lo menos que se puede decir ante este panora- 
ma es que el «Dios» en quien creen los católicos es- 
pañoles es bastante polimorfo ”. Llama la atención, 
sobre todo, que el grupo mayoritario, más de la ter- 


el clima cultural «postmoderno», caracterizado por una pérdida 
de los grandes relatos o adhesión a las grandes visiones e ideolo- 
gías, y el predominio de los «pequeños relatos», de las explica- 
ciones e interpretaciones de «pequeño grupo», de «tribu», que 
buscan más una coherencia afectiva que intelectual. 

" Respecto a la creencia en Jesucristo, el 635% cree en la di- 
vinidad de Jesús, el 177% con bastantes dudas, el 77% no sabe 
qué pensar y el 2'7% no cree en absoluto (cf. J. G. Blasco - J. G. 
Anleo, Religión y sociedad en la España de los 90, 55). 
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cera parte de los creyentes, sea el de aquellos que 
tienen una idea vaga de Dios. No se sabe bien si ese 
ser superior es estrictamente personal -está más 
claro en los otros dos grupos- o más bien una fuer- 
za superior o, como ahora se suele decir, una 
«energía». Incluso, dado que la mayoría de los que 
detentan esta representación de Dios son católicos 
«no muy practicantes», cabe pensar si no es la figu- 
ra social o resto cultural vago de su pertenencia al 
grupo de los católicos. Las otras dos representacio- 
nes responden a las figuras típicas de una socializa- 
ción religiosa preconciliar, de los mayores de 45 
años, practicantes y de extrema derecha (P. G. Blas- 
co - J. G. Anleo, 1992, 54), y de los mejor aggiorna- 
dos conciliarmente, 





Respecto al segundo indicador elegido, las re- 
presentaciones acerca del más allá, los datos no son 
menos llamativos. 


La creencia en un alma inmortal, ligada al imagi- 
nario creyente de las llamadas postrimerías o noví- 
simos (muerte, juicio, infierno y gloria), era en la 
España de 1987 del 58%, igual a la de los europeos 
de 1981. Y suponía un retroceso de 6 puntos res- 
pecto a los datos españoles del Estudio europeo del 
sistema de valores de 1981 que recogía un 64%. El 
estudio de P. G. Blasco y J. G. Anleo (1992, 58s) re- 
vela que el número de católicos que cree firmemen- 
te en un alma inmortal es prácticamente igual al de 
los dudosos, incrédulos y desinteresados sumados: 
49% de creyentes frente al 51% del resto. 


Acerca del sentido de la muerte, una encuesta de 
principio de la década, de ALEF, presentaba estos 


datos: 47'5% creían que «después de la muerte el | 


S 


espíritu pasa para siempre a un mundo espiritual», 
el 114% estaban persuadidos de que «el espíritu se 
vuelve a encarnar en otro cuerpo en la tierra», y el 
33'7% opinaban que «después de la muerte no hay 
nada». El Estudio europeo del sistema de valores de 
1981, aproximadamente de la misma época, señala- 
ba el 55% de creyentes en «la vida después de la 
muerte», idéntico al trabajo del CIRES de diciem- 
bre de 1990. La conclusión para P. G. Blasco y J. G. 
Anleo (1992, 59s) es que se puede estimar en apro- 
ximadamente un 50% la proporción de españoles 
que creen en la vida ultraterrena. En la Europa de 
1981 era de un 43%, muy por debajo del 74% y 70% 
de Irlanda y Estados Unidos. Los datos que nos 
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proporciona el sondeo de los dos estudiosos, a quie- 
nes seguimos en estos datos, nos dan que el 438% 
Creen en otra vida después de la muerte, el 23,3% 
creen con bastantes dudas, el 16'9% no saben qué 
pensar y el 7'5% no creen en absoluto. 


Un dato que va apareciendo en los sondeos y 
que llama la atención respecto al cambio de imagi- 
nario que puede estar aconteciendo en relación a la 
creencia en la otra vida es el aumento progresivo de 
la creencia en la reencarnación: el 21% según el es- 
tudio del CIS de 1987, el 25% según la investigación 


del CIRES de 1990 y del 29% según nuestros auto- | 


res (1992, 60). Y muchos de los reincarnacionistas 
se consideran católicos. No hay duda de que en este 
fenómeno incide la influencia «mass-mediática» y 
la literatura situada en el lado de la denominada 
«nebulosa esotérica», por no citar a libros de famo- 
sos como Shirley McLaine. Pero el hecho indica 
una cierta facilidad para el sincretismo y la adapta- 
ción personal de las creencias cristianas en puntos 
significativos 'S, 


La creencia en el cielo está bastante arraigada: el 
45% según el Estudio europeo del sistema de valores 
de 1981 y sube hasta el 575% según el CIRES de 
1990. En el estudio de P. G. Blasco y J. G. Anleo 
(1992, 62), creen firmemente el 52'3%, y el 353% 
con dudas o no sabe qué pensar. 


La creencia en la existencia del infierno es la que 
suscita el máximo de rechazos y de desconciertos. 
Creen en él el 32%, con dudas o no sabe qué pensar 
el 437% y lo rechazan el 15'5%. Según el Estudio 
europeo del sistema de valores era el 34% en 1981, 
bajaba al 27% en 1987 según el CIS y se elevaba, 
extrañamente, hasta el 40'3% en la investigación del 
CIRES de 1990. Según P. G. Blasco y J. G. Anleo 
(1992, 63), los grupos que más se desvían de la 
creencia en el infierno se sitúan entre los «no prac- 
ticantes», los jóvenes de 22 a 35 años, los grupos de 





'*El fenómeno no es característico de los creyentes españo- 
les, sino que está bastante generalizado: por ejemplo, los resulta- 
dos no son muy distintos a los de Quebec (cf. R. Lemieux, J. P. 
Montminy, A. Bouchard, E. Martin Meunier, «De la moderni 
des croyances: continuités et ruptures dans l'imaginaire reli- 
gieux», Archives de Sciences Sociales des Religions 81 (1993) 91- 
115, 96s. 




















izquierda radicalizada; los que mejor lo aceptan 
son los creyentes con menor nivel educativo. 


Si prosiguiéramos la reflexión y mezcláramos 
los resultados de la creencia en Dios con los escato- 
lógicos o del fin, parece que intuitivamente obtene- 
mos una escala decreciente de creencias, cuya cima 
la ocuparía la creencia en Dios e iría decreciendo 
hasta los niveles más bajos ocupados por el demo- 
nio y el infierno. ¿Qué supone este «ranking» de 
creencias dogmáticas? 


Algunos estudiosos que han percibido este fenó- 
meno en otros países, por ejemplo Francia (G. Mi- 
chelat, J. Potel, J. Sutter, J. Maître, 1991, 328), ha- 
lan de una tendencia hacia una «maternización de 
Dios»: la insistencia en la paternidad divina, su ca- 
pacidad de acogida, perdón, etc., junto con un cam- 
bio de pedagogía eclesiástica que insistiría más en 
a seducción que en la amenaza. 





El problema que se avista bajo los datos enume- 
rados es profundo. Se trata de un cambio de repre- 
sentaciones o de imaginario en puntos sensibles de 
a doctrina cristiana. Indica, a primera vista, el plu- 
ralismo de las creencias en la sociedad moderna 
(española) y una cierta segmentación. Más allá se 
puede leer un proceso de individualización con, 
quizá, cierta facilidad para desvincularse de la tra- 
dición en nombre de la utilidad, de la experiencia 
ersonal y de cierta valoración subjetiva del sentido 
de las representaciones. En el fondo late la difícil 
cuestión de la constitución de sentido en una socie- 
dad y cultura que ha sustituido la intersubjetividad 
por reguladores sociales anónimos, las comunida- 
des naturales por el mercado mass-mediático, Se 
advierte ya que ni el cristianismo (católico) -ni nin- 
gún otro grupo- es capaz de funcionar como el sím- 
bolo único y unificador de la sociedad '. Se tiene la 
tentación de interpretar los datos como expresión 
de una situación en la que el sentido, las represen- 
taciones adquieren un carácter fluido, transitorio, 
algo que se maneja y consume según la utilidad, el 





" Cf. la insistencia en este punto de P. Berger en su A far Glo- 
ry. The Quest for Faith in an Age of Credulity, The Free Press, 
MacMillan, N. Y. 1992, 86s. 


gusto, la moda, la «creencia semiótica» del universo 
de los signos dominante en el mercado de la comu- 
nicación *, El vínculo con las tradiciones se afloja. 
Se pierde la memoria. ý 


La realidad, como han mostrado los análisis cui- 
dadosos de R. J. Campiche para el caso suizo 2, 
muestran que el proceso de individualización de las 
creencias es relativo ?: siempre se efectúa sobre la 
lógica de una tradición religiosa vía la cultura. El 
cristianismo siempre ha estado atravesado, diacró- 
nicamente, de sincretismo. Un rasgo que parece tí- 
pico de la recomposición religiosa contemporánea 
es que se efectúa bajo el signo del inclusivismo, es 
decir, de la aceptación, sin problemas de formula- 
ciones o representaciones tomadas o referidas a 
otras tradiciones », 


2 CF, las reflexiones para el caso de Quebec de R. Lemieux, J, 
P. Montminy, A. Bouchard, E. M. Meunier, «De la modernité des 
croyances», 101s. 


CE R, J. Campiche, «Individualisation du croire et recom- 
position de la religion», Archives de Sciences Sociales des Reli- 
gions 81 (1993) 117-131, 124s. 


2 Contra la afirmación un tanto absoluta de M. Gauchet, Le 
désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion, 
Gallimard, Paris 1985, de que la religión solamente perdurará 
bajo la forma de creencias individuales, insinuada también por 
F. Ferrarotti, Una fe sin dogmas, Península, Barcelona 1993, 12. 


» Este sería el caso de la reencarnación, pero también de la 
contaminación de la espiritualidad cristiana con formas y méto- 
dos de la espiritualidad oriental (zen, yoga, meditación trascen- 
dental, sufismo,...). Se explicaría así la reacción del Vaticano, la 
carta de J. Ratzinger del 14 de diciembre de 1989 llamando la 
atención a los obispos frente a las formas de oración tomadas de 
las tradiciones orientales, cuyas «técnicas impersonales o centra- 
das sobre el yo son capaces de producir automatismos mediante 
los cuales el que ora queda prisionero de un intimismo incapaz 
de una libre apertura a un Dios trascendente». En Francia se 
calcula que son de 500.000 a 600.000 los que usan tales técnicas 
de meditación (cf, G. Michelat, J. Potel, J. Sutter, J. Maître, Les 
français sont-ils encore catholiques? Cerf, Paris 1991, 326). En 
España, aun desconociendo el número, también son numerosos 
los grupos que las practican. 
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8. El «vacío» de la indiferencia 
o la desinstitucionalización 
de la religión católica 


Un dato llamativo que hemos encontrado en 
nuestro recorrido estadístico por la religión de los 
españoles es el creciente número de indiferentes. 
Hemos pasado del 3% en 1970 al 26% en 1989. Sia 
este dato adjuntamos el del 26% no muy practican- 
tes y un 19% no practicantes, nos situarnos en un 
71% de individuos «evangelizables». España es tie- 
rra de misión desde la perspectiva católica. 


Llamativa también es la evolución religiosa de 
los jóvenes españoles: la denominada «generación 
del cambio», es decir, los nacidos entre 1964-1974, 
actualmente entre 20 y 30 años, se autocalifican de 
muy buenos católicos y católicos practicantes el 
15'4%, católicos no muy practicantes y no practi- 
cantes suman el 45,9%, y los indiferentes y ateos 
(7,7%) se elevan al 381%. Si esta evolución es un 
síntoma de lo que va a ir aconteciendo con los que 
vienen detrás, observamos que crece la emigración 
fuera de la religión institucionalizada. Además se 
sitúan en esta franja de edad las dudas más altas 
respecto a la divinidad de Jesucristo (cree en su di- 
vinidad un 50%), otra vida tras la muerte (sin du- 
das el 38%), el infierno (28%). Es decir, los datos 
estadísticos nos permitirían afirmar: que crece el 
número de no practicantes e indiferentes; suben las 
dudas respecto a las creencias fundamentales; des- 
ciende la práctica regular, algunos ya no asisten 
nunca a los oficios religiosos; aumenta el sincretis- 
mo y la relativización de las normas; disminuye el 
aprecio de la religión, sobre todo entre los jóvenes: 
la sitúan en el puesto noveno, detrás sólo queda la 
política %, 


^ Los datos franceses, por referirnos a un país cercano, son 
que la práctica religiosa ha caído por debajo del 10% para los 
menores de 50 años y es del 2'5% para la generación de los 18-24 
años (cf, CREDOC, diciembre de 1989. Para un análisis más de- 
tenido, cf, G. Michelat, J. Potel, J. Sutter, J. Maître, Les français 
sont-ils encore catholiques? Cerf, Paris 1991). 

En el Reino Unido se habla de «Believing without belonging», 
es decir, de una carencia de religiosidad activa, de separación de 
la creencia y la adscripción, especialmente entre los jóvenes y la 
clase obrera, como característica de la religión y la cultura ingle- 
sa actual (cf, G. Davie, «Religion and Modernity in Britain», n- 
ternational Journal of Comparative Religion 1/1 [1993]). 
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DESINSTITUCIONALIZACION 


La religión se ha visto afectada de un modo muy claro 
por este proceso de «desinstitucionalización», por todos 
los motivos que se han expuesto anteriormente en este li- 
bro, El término «denominación» brinda una excelente cla- 
ve de lo que ha sucedido. Por lo que sé, es de origen esta- 
dounidense, Como ha sostenido H. Richard Niebuhr en su 
obra clásica, The social sources of denominationalism, el 
término hace referencia a aquello que quizá constituya el 


| fenómeno clave de la religión en la historia estadouniden- 


se: el fenómeno del pluralismo, Niebuhr define una deno- 
minación como una Iglesia que ha aceptado no sólo la 
existencia de facto de otras Iglesias, sino su legitimidad, 
Esta aceptación no ha resultado fácil para la mayoría 
grupos religiosos que se establecieron en este país, pero 
todos ellos se vieron obligados -tarde o temprano- a 
afrontar la realidad del denominacionalismo, Para la 
mayoría, esto no fue consecuencia de una conversión mo- 
ral a la tolerancia, como es evidente. Por el contrario, la 
fuerza de las circunstancias fue lo que las llevó a ello: en 
la época colonial, la gran diversidad existente en la pobla- 
ción colonizadora, y más tarde, gracias a la adopción de la 
Constitución, la fuerza de la ley se sumó a la fuerza de las 
circunstancias, Como hemos visto, empero, esta toleran- 
cia exige un precio elevado a nivel de conciencia religiosa. 
A nivel institucional, la religión se convierte en algo «vo- 
luntario» y «privatizado». La adhesión a una comunidad 
religiosa en particular ya no es una consecuencia que se 
da por sentada, y que está originada por el azar del naci- 
miento, Ahora es el individuo quien decide tal adhesión, y 
aunque se integre en la comunidad dentro de la cual nació 
(cosa que continúa siendo lo más Frecuente), sabe que es- 
to también es algo elegido por él. Más aún, como resulta- 
do de la secularización, la religión se ha visto eliminada 
casi por completo de las fuertes instituciones de la econo- 
mía y el Estado. Ahora se ha vuelto un asunto pertene- 
ciente a la vida privada, es decir, precisamente -como ya 
hemos visto- el ámbito donde se produce la máxima «des- 
institucionalización», 
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P. Berger, 
Una gloria lejana, 
220-221. 

















Estos datos ¿significan que nos hallamos ante 
un «vacío» religioso? *. ¿Qué significa, desde la ex- 
periencia de lo sagrado, declararse indiferente o no 
practicante? ¿Ha dejado de incidir lo sagrado en la 
experiencia de tales personas? ¿Se refiere el «vacio» 
a la emigración fuera de la religiosidad institucio- 
nal católica o, más drásticamente, también fuera de 
toda experiencia religiosa o de lo sagrado? 


No tenemos respuestas fundadas en datos esta- 
dísticos. Tenemos que aventurar algunas hipótesis y 
pensar que el dato nos habla de salida fuera de la 
religión institucionalizada, no necesariamente de 
todo ámbito de lo sagrado. Incluso, aunque su per- 
cepción subjetiva fuera que creen no tener tal clase 
de experiencia de lo sagrado, sería cuestionable si 
su respuesta no está condicionada por el ámbito 
cultural cristiano católico dentro del que viene efec- 
tuada la pregunta. Dicho de modo directo: sospe- 
chamos que la emigración de lo religioso fuera del 
ámbito institucional de la Iglesia católica pueda es- 
tar significando la lenta creación de un nuevo espa- 
cio religioso, ¿Se podría llamar incluso a tal espacio 
religioso -como hizo R. Aron % - religión secular o, 
como hablan muchos sociólogos de la religión, reli- 
gión difusa, analógica, metafórica o, simplemente, 
transformaciones de la religión institucional o con- 
vencional? ¿No caminan por esta vía las continuas 
insistencias de M. Eliade respecto a la religiosidad 
secularizada o a las camufladas manifestaciones re- 
ligiosas del hombre moderno arreligioso (1967, 176; 
1986, 218s), por no referirnos de nuevo a los inten- 
tos de los sociólogos de la religión por describir y 





% La expresión pertenece a R. Díaz Salazar. Dentro de su am- 
bigitedad, tiene la virtud de sugerir la imagen de una emigración 
no se sabe exactamente adónde, «Vaciamiento» es el término 
que usa J. Martínez Cortés, «El factor religioso en la sociedad 
española actual», Memoria Fe y Secularidad, Madrid 1992-1993, 
123-141 Desde el punto de vista conceptual, preferimos la expre- 
sión de D. Hervieu-Léger, La religion pour mémoire, de «desinsti- 
tucionalización de las religiones históricas»; Id., «Les manifesta- 
tions contemporaines du christianisme et la modernité», en Cen- 
tro T. Moro, Christianisme et modernité, Cerf, Paris 1990, 295- 
316, 300s. 


* CF. R. Aron, Histoire et politique. Textes et témoignages, Jul- 
liard, Paris 1985, 370, el texto original data de 1944, fue publica- 
do en la «France Libre» y R. Aron se refería a los totalitarismos 
nazi y soviético. 


situar las nuevas manifestaciones de la religión en 
el espacio de la modernidad? 


En esta situación tampoco la religión institucio- 
nalizada permanece intocada ”, Se ha señalado re- 
petidamente la distancia que se advierte entre las 
conductas objetivas y las afirmaciones de fe oficia- 


| les. Asistimos a una privatización de las creencias 


religiosas (cristianas) que conduce a una pluraliza- 
ción de la fe y, en el límite, a una subjetivización de 
la misma. Este proceso puede producir una auténti- 
ca fractura en la tradición cristiana. Analizado más 
de cerca el fenómeno, parece conducir hacia una fe 
que se apropia individualistamente de la tradición 
cristiana, produciendo unas relaciones pragmáticas 
con ella, donde se toman o se dejan aquellas creen- 
cias según la conveniencia del usuario, en nombre 
de una cierta «autenticidad» y una valoración psi- 
cologizante de la misma fe. Algunos autores (D. 
Hervieu-Léger, 1990, 300) avistan la marcha hacia 
un cristianismo que se convierte en un fragmento 
de la cultura actual *, atomizado en pequeños gru- 


2 Como señala J. A. Beckford, «Religione e societá nel Regno 
Unito», en D. Hervieu-Léger et al., La religione degli europei, Ed. 
della Fondazione G. Agnelli, 1992, el problema de la caída de los 
practicantes en el Reino Unido no es algo que concierne exclusi- 
vamente a la religión institucionalizada, afecta también a los 
partidos políticos y los sindicatos. Estos también encuentran la 
vida difícil para mantener a seguidores y militantes. Surge la hi- 
pótesis de si no estaremos ante un cambio de sentido cultural: 
un giro hacia una sociedad más individualista, consumista y sin 
vinculaciones (cf. G. Davie, «Believing without belonging. A Li- 
verpool case study», Archives de Sciences Sociales des Religions 
81 [1993] 79-89, 86). 

Sin ir tan lejos, lo que cabe afirmar es que la Iglesia desarro- 
lla una serie de adaptaciones y reacciones que tienen como fina- 
lidad contrarrestar esta situación. Se puede denominar con J. F. 
Isambert «secularización interna del cristianismo» (cf, Id., De la 
religion à l'éthique, Cerf, Paris 1992, 253s: J. M. Mardones, «Se- 
cularización», en J. Gómez Caffarena (ed.), Religión, Enciclope- 
dia Iberoamericana de Filosofía, vol. 3, Trotta, Madrid 1993, 
107-123, 112s. 

Cf. E. Poulat, Modernistica, Nouvelles Ed. Latines, Paris 
1982, cap. III, donde señala cómo la fe cristiana deja progresiva- 
mente de ser el punto de referencia inmediata de los gestos y 
relaciones diarias. Por ejemplo, dejan de tener importancia refe- 
rencial su «historia santa, su calendario, su geografía sagrada, su 
onomástica, sus gestos, su ética, su hermenéutica, su política, su 
enciclopédica», es decir, lo que constituye la sustancia de una 
cultura católica vivida. 
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pos, «fraternidades emocionales», o «pequeños re- 
latos creyentes» de una experiencia personal que se 
verifica a sí misma. Esta «actitud postmoderna» pa- 
rece uno de los rasgos de nuestro momento cultural 
y tiene su reflejo en la religión. 


Pero los movimientos culturales no suceden li- 
nealmente y sin provocar reacciones. Cabe esperar, 
por tanto, que asistamos a contrarreacciones desde 
dentro y fuera de la religión institucionalizada. De 
hecho, los movimientos eclesiales en pro de una 
salvaguarda de la identidad cristiana, a los que he- 
mos hecho referencia más arriba, son una respues- 
ta a esta situación. Otra, más extraña quizá a los 
oídos de la mayoría, es la recomposición de la tra- 
dición a través de las figuras carismáticas y las «co- 
munidades emocionales» que suscitan a su alrede- 
dor”, Basten estas breves indicaciones sobre una 
temática que desborda nuestros planteamientos, 
pero que se muestra uno de los lugares más ricos 
para el análisis de la religión institucionalizada. 





9, Conclusiones 


Este capítulo de revisión general de lo sagrado 
católico, tal como se manifiesta en la práctica de 
los creyentes españoles, nos lleva a concluir: 


- La Iglesia católica, con sus rituales, cumple el papel so- 
cial, predominante, casi exclusivo, de proporcionar a los es- 
pañoles la «iniciación» que exige toda vida humana auténti- 
ca. Los pasos fundamentales de la vida, desde el nacimiento, 
matrimonio, enfermedad y muerte, son marcados por los ri- 
tos religiosos católicos. Las crisis que acompañan a toda vi- 
da humana a través de pruebas, angustias, pérdidas y hasta 


»D, Hervieu-Léger, «Les manifestations contemporaines du 
christianisme et la modernité», 309s, insiste, una vez más, en 
que un rasgo característico de los grupos de renovación del cris- 
tíanismo actual es su reagrupamiento alrededor de una figura 
carismática. De esta manera, el cristianismo recupera parte de 
su poder de atracción y, mediante las comunidades afectivas, vo- 
luntarias, de compromiso y testimonio a que da origen, se movi- 
liza la fe cristiana y logra una vinculación con la tradición. Un 
tema interesante que sólo podemos mencionar. 
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la muerte misma, son sostenidas mayoritariamente por la 
religión católica, 

-Se advierte que la vivencia y experiencia de lo sagrado 
católico tampoco es uniforme, Se pueden distinguir hasta 
tres «generaciones» desde el punto de vista religioso entre 
los creyentes españoles: la generación del nacionalcatolicis- 
mo, la del Concilio y la del cambio. Se percibe un giro fun- 
damental en el paso de una concepción pre-conciliar que 
pone el énfasis en lo sagrado objetivo y rigurosamente for- 
malista, a la conciliar centrada en los aspectos más relacio- 
nales, emocionales, subjetivos y humanistas del misterio 
cristiano, 





-Se observa una creciente secularización de la sociedad 
española. Crece el número de los no practicantes y de los 
indiferentes. Este número es todavía mayor entre los jóve- 
nes. Se pudiera hablar de un cierto «vacío» religioso visto 
desde la perspectiva católica o, más académicamente, de 
una desinstitucionalización de la religión católica, La cues- 
tión a dilucidar es cómo solucionan fuera de lo sagrado ca- 
tólico la renovación iniciática y el sentido de las «situacio- 
nes límite» de la vida los hombres de nuestro tiempo que se 
declaran indiferentes o no practicantes católicos ¿Son real- 
mente arreligiosos? 











- Sospechamos que el hombre secular tiene necesidad de 
lo sagrado, Y que éste deambula hoy en formas «religiosas» 
que sustituyen y suplantan a lo religioso cristiano, en mani- 
festaciones simbólicas aparentemente seculares y en nuevas 
formas o mixturas de lo sagrado que tienen manifestaciones 
serias, más o menos institucionalizadas, y que llegan hasta 
la nebulosa esotérica y la trivialización de lo religioso. 


- Concretamente, nos guía la hipótesis de que la desinsti- 
tucionalización de la religión (católica) ha producido una 
cierta liberación o disponibilidad de los signos y símbolos 
religiosos. Este patrimonio simbólico de las religiones histó- 
ricas es, actualmente, usado por individuos y grupos en la 
configuración de universos de significación que recorren los 
diversos espacios de lo social, político y cultural. 


Explorar estas diversas formas de lo sagrado y 
religioso en la sociedad actual será la tarea que nos 
espera en los siguientes capítulos. Trataremos de 
perfilar algunas de estas manifestaciones, a fin de 
dar cuenta de lo sagrado y religioso en nuestra so- 
ciedad moderna y de sorprender, si fuera posible, el 
surgimiento de sus nuevas formas. 





























La religión civil 


L a política siempre ha estado cerca de la reli- 
gión, y viceversa. El poder mundano ha bus- 
cado eludir la sensación de provisionalidad y con- 
ingencia tratando de vincular a los dioses de su la- 
do, La democracia liberal avanzada no es una ex- 
cepción: también ella busca asegurar y potenciar su 
egitimidad mediante el concurso de lo numinoso. 
Y lo hace de una forma sutil. Ya han pasado los 
iempos en los que se pedía directamente el concur- 
so de la «gracia de Dios» para avalar regímenes na- 
cidos de «cruzadas» en pro de «Dios y el orden so- 
cial», Ahora se utiliza una mítica civil para ensalzar 
el régimen, sus bondades y logros. La actuación po- 
ítica, desde las investiduras presidenciales hasta 
las ofrendas festivas, es sublimada con toques im- 
perecederos, La vida política se ritualiza en una 
suerte de culto democrático. La colaboración ciuda- 
dana se exalta hasta la obediencia en forma de 
«piedad pública». Mito, culto laico, sublimación de 
ono trascendental de la cosa pública, consagración 
de la política, son los aspectos que rodean, todavía 
hoy, a la actividad de la política. Es una faceta de la 
consagración de lo profano que está aconteciendo 
en nuestra sociedad y cultura. Forma parte de ese 
proceso de reencantamiento que, junto al de la pro- 
fanización, acontece en nuestro mundo. Nuestra in- 
tención es prestar un poco de atención a este fenó- 
meno de la religión política o de la presencia de lo 
sagrado en la cosa pública. 











1. Breve historia de un concepto 


R. Nisbet (1987, 524) ha definido la religión civil ' 


como «la consideración religiosa o cuasi-religiosa 
de ciertos valores cívicos y tradiciones que se en- 
cuentran recurrentemente en la historia de la políti- 
ca estatal». Es un fenómeno que se puede rastrear 
en el mundo japonés hasta bien entrado el siglo XX 
y en el mundo greco-romano. Dumézil ha mostrado 
cómo en la herencia indoeuropea hay una teología 
de las tres funciones (soberanía, fuerza, fecundi- 
dad) vinculada a una ideología social tripartita. 
Fustel de Coulanges describe la religión civil de los 
antiguos griegos y romanos centrada en la ciudad 
Estado y dotada de un ritual que ornamentaba el 
cambio de estaciones, el pasado glorioso de la ciu- 
dad, aseguraba la devoción a los antepasados y los 
ritos de paso del nacimiento, el matrimonio y la 
muerte, La religio permitía al hombre romano es- 
tructurar el universo y organizar el espacio en el 
que viven los pueblos, La pax deorum, la pietas, la 
mos majorum, la auguratio, la instauratio eran mo- 
dos de organizar el mundo y situarse en él (J. Ries, 
1989, 178s). El Renacimiento fue otro de los mo- 
mentos en los que las celebraciones de la ciudad, 
mediante el uso imitativo de la antigua Grecia y 
Roma, eleva las expresiones de las conmemoracio- 
nes civiles a ritos cuasi-religiosos. 


Desde el punto de vista teórico se pudieran en- 
contrar proyectos o formulaciones de cierta religión 
civil en la «Oración fúnebre» de Pericles -al menos, 
tal como la conocemos a través de Tucídides-, en 
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LA RELIGION CIVIL 


Existe, pues, una profesión de fe puramente civil, 
„cuyos artículos deben ser fijados por el soberano, no 
precisamente como dogmas de religión, sino como sen- 
ltimientos de sociabilidad, sin los cuales no se puede 
(ser buen ciudadano ni súbdito fiel. Sin poder forzar a 
nadie a creer en ellos, puede expulsar del Estado a 
quienquiera que no los admita o acepte; puede expul- 
sarlo, no como impío, sino como insociable, como in- 
capaz de amar sinceramente las leyes, la justicia, y de 
inmolar en caso necesario su vida en aras del deber. Si 
alguien, después de haber reconocido públicamente es- 
tos dogmas, se conduce como si no los creyese, se le 
castiga con la muerte: ha cometido el mayor de los crí- 
menes, ha mentido ante las leyes. 


Los dogmas de la religión civil deben ser simples, 
en número reducido, enunciados con precisión sin ex- 
plicaciones ni comentarios. La existencia de la divini- 
dad poderosa, inteligente, bienhechora, previsora y 
providente, la vida futura, la felicidad de los justos, el 
castigo de los malvados, la santidad del contrato social 
y de las leyes: he ahí los dogmas positivos. En cuanto a 
los negativos, los limito a uno solo: la intolerancia, que 
forma parte de todos los cultos por nosotros excluidos, 





Los que distinguen la intolerancia civil de la teológi- 
ca se engañan en mi opinión. Estas dos intolerancias 
son inseparables, Es imposible vivir en paz con gentes 
que se consideran condenadas; amarlas sería odiar a 
un Dios que las castiga; es absolutamente necesario 
convertirlas o atormentarlas. En dondequiera que la 
intolerancia teológica se admite, es imposible que deje 
de surtir efectos civiles, y tan pronto como los provee 
el soberano, deja de serlo, incluso en lo temporal: los 
sacerdotes son los verdaderos dueños; los reyes no son 
más que sus funcionarios, 





J. J. Rousseau, 
El contrato social, 
205-207. 
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las consideraciones políticas que hace Maquiavelo 
sobre las creencias religiosas (1981, 90s) y T. Hob- 
bes sobre la religión estatal !, más clara y clásica- 
mente en la obra de J. J. Rousseau (1985, 1935). De- 
dica este autor el último capítulo -capítulo ocho del 
libro cuarto del Contrato social- a la cuestión «de la 
religión civil». Muchos autores son los que han no- 
tado la incongruencia de Rousseau que postula una 
política libre de la religión, para al final volverse 
hacia ella para salvar el orden social e integrar me- 
jor a los ciudadanos en la política del Estado: por- 
que «beneficia al Estado que todo ciudadano profe- 
se una religión que le haga amar sus deberes» 
(1985, 205). Para Rousseau, la religión civil es la re- 
igión del ciudadano. No es la religión eclesial de los 
dogmas y las guerras de religión, cuya intolerancia 
tantos males ha producido, Es la religión de la pura 
y necesaria sociabilidad, que hace buenos ciudada- 
nos, es decir, sacrificados, respetuosos, tolerantes: 








y «Existe, pues, una profesión de fe puramente civil, 


cuyos artículos deben ser fijados por el soberano, no 
precisamente como dogmas de religión, sino como 
sentimientos de sociabilidad, sin los cuales no se 
puede ser buen ciudadano ni súbdito fiel. Sin poder 
forzar a nadie a creer en ellos, puede expulsar del 
Estado a quienquiera que no los admita o acepte; 
puede expulsarlo, no como impío, sino como inso- 
ciable, como incapaz de amar sinceramente las 
leyes, la justicia, y de inmolar en caso necesario su 
vida en aras del deber. Si alguien, después de haber 





| reconocido públicamente estos dogmas, se conduce 


como si no los creyese, se le castiga con la muerte: 
ha cometido el mayor de los crímenes, ha mentido 
ante las leyes» (J. J. Rousseau, 1985, 205-206). 


La religión civil rousseauniana está centrada en 
la santidad del contrato social y de las leyes, ador- 
nada de «la existencia de la divinidad poderosa, in- 
teligente, bienhechora, previsora y providente, la vi- 
da futura, la felicidad de los justos, el castigo de los 
malvados» (1985, 206). Tiene un sumo sacerdote 
que es ese soberano, revelador de los dogmas sim- 
ples de la religión de la sociabilidad. El culto se 
anuda a rituales que ensalcen y mantengan los dog- 


1 Un intento de reconstruir los hitos principales de la historia 
de la religión civil es el artículo de S. Giner, «La religión civil», 
REIS 61 (1993) 23-57. 











mas positivos del civismo comunitario, manifestán- 
dose en los participantes mediante sentimientos de 
sociabilidad. Un grave pecado, además del citado 
desprecio a las leyes, es la intolerancia, madre de 
exclusivismos teológicos y de tiranías sacerdotales. 
Las sugerencias de Rousseau acerca de lo bené- 

fico de una religión civil fue tomada en serio por 
sus discípulos revolucionarios. Robespierre estable- 

| ció la «religión del ser supremo» ?, que bien se pue- 
de considerar una religión civil. La esencia de la 
misma era la revolución, que Robespierre conside- 
raba un acontecimiento religioso monumental en la 
historia humana, Los jacobinos proclamaron dog- 
mas, rituales, actos litúrgicos, tenían himnos que 
recordaban y rememoraban la revolución. La sacra- 
lización continuó con acontecimientos, personajes 
y actos del gobierno revolucionario, Se impuso, por 
tanto, una «descristianización» de los súbditos y de 
Francia que posibilitara el culto de la revolución, 
Culto que imitaba, punto por punto, muchos ele- 
mentos del catolicismo rechazado. Se iniciaba así 

| lo que podemos denominar la religión del Estado 
| revolucionario, algo que va a tener su continuación 
en las religiones políticas del totalitarismo ?, Reli- 
giones sin dioses ultraterrenos, pero que han sacri- 
ficado a su culto a millones de seres humanos, en 
un rídiculo y macabro ritual en nombre de la hu- 
manidad, la racionalidad, la igualdad y la libertad. 





* Antes de este culto al ser supremo, propuesto en la conven- 
ción por Robespierre, hubo el culto a la Razón, celebrado en No- 
tre Dame de París en 1793, Posteriormente se instauraron el cul- 
to decadario, expuesto en el calendario del mismo nombre com- 
binando los ritos católico y masónico; fiestas como la de la Fede- 
ración, el 14 de julio de 1790, que llegaría a ser después la fiesta 
nacional de Francia, 


Hay que añadir, además, la serie de símbolos que acompaña- 
ban a esta religión cívica: la bandera tricolor, el himno de la 
Marsellesa, altares de la patria, árboles de la libertad erigidos en 
muchos pueblos y ciudades, los dogmas y textos sagrados de la 
Declaración de los derechos, la Constitución (cf. J. Maisonneuve, 
Ritos religiosos y civiles, 82; también C. Rivière, Les liturgies poli- 
tiques, PUF, Paris 1988, 25s; A. Piette, Les religiosités séculieres, 
PUF, Paris 1993, 10s). 


*Las religiones políticas totalitarias no son religiones civiles; 
son, incluso, su negación (cf. S. Giner, «La religión civil», REIS 
61 [1993] 23-57, 33s). A. Piette, Les religiosités séculires, 9s, las 
considera una modalidad de las «religiosidades políticas», que 
hace de la república soviética el valor absoluto, con rasgos de 
religión de la humanidad, de culto al ser supremo (Lenin), etc. 





Mas tarde, A. Comte intentaría crear la «religión 
positiva» o de la humanidad. Un remedo de lo cató- 


¡lico que no tuvo más consecuencias, al no pasar el 


autor de ser uno de los iniciadores de la sociología. 

Quizá la dimensión más positiva de la religión 
civil se alcanzó en la otra revolución moderna, la 
exitosa, la revolución norteamericana. Sus orígenes 
hay que buscarlos en la visión puritana de los «pe- 
regrinos» que arribaron a Nueva Inglaterra. J. 
Winthrop la expresaría con una frase del evangelio 
de Mateo que ha llegado a ser emblemática para los 
estadounidenses, su carácter de pueblo elegido y su 
misión especial en el mundo: «una ciudad sobre el 
monte». Como nos recuerda el gran estudioso de la 
religión civil norteamericana, R. Bellah (1980, 13s), 
la primera creación de una comunidad nacional en 
América, precedente de la revolución americana, 
proviene del Gran Despertar religioso de 1740. Un 
movimiento de renovación religiosa que barrió to- 
das las colonias y que proporcionó un sentimiento 
general de solidaridad. La nueva nación tuvo una 
inspiración religiosa. 

Se ve el sesgo que R. Bellah da al concepto de 
religión civil: el acento recae sobre el uso del senti- 


| miento y los símbolos religiosos en la vida pública. 


Finalmente, terminarán creando lo que Rousseau 
soñaba: toda una autoadoración de la propia socie- 
dad norteamericana. Tras las referencias públicas 
de los presidentes al supremo hacedor, el culto a la 
bandera e himno nacional, la referencia al destino 
que la providencia ha deparado a los Estados Uni- 
dos («nuevo Israel de Dios»), el culto a sus funda- 
dores, o a mártires y teólogos civiles de la república 
como A. Lincoln, se encuentra lo mejor de la pro- 
puesta rousseauniana. Esta religión pública y laica 
norteamericana tiene sus lugares sagrados (campos 
de batalla, cementerio nacional), fiestas nacionales, 
textos sagrados (Declaración de la Independencia, 
Constitución, el discurso de despedida de Washing- 
ton, los discursos de Lincoln en Gettysburg). Nada 
tiene de extraño que A. Tocqueville -considerado el 
mayor teórico político de la realidad norteamerica- 
na- viera a comienzos del siglo XIX la importancia 
de todas estas formas religioso-civiles. Si esta na- 
ción tiene el alma de una Iglesia, que decía Sydney 
Mead, no es de extrañar la importancia de la reli- 
gión para la sociedad americana, y sobre todo de la 
religión del nacionalismo norteamericano, 
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Tocqueville dijo que la religión era «la primera 
de sus instituciones políticas» *. Pero es necesario 
entender bien por qué es tan importante la religión 
para la política republicana. R. Bellah también in- 
sistirá en que la religión civil es indispensable para | 
la concepción republicana de la política (1980, 12). 
La democracia republicana entiende la política co- 
mo una comunidad participativa de ciudadanos. 
Para que esta comunidad funcione, tiene que haber 
un sentido que les vincule solidariamente, les haga 
conscientes de su recíproca dependencia y les 
transforme en una asociación de ciudadanos libres 
e iguales 3, Es una concepción de la política radical- 
mente democrática, que requiere un conjunto de 
ciudadanos orientados hacia el bien común. Pero 
para ello, como bien señalan R. Bellah y J. Haber- 
mas, se exige un compromiso ético de los ciudada- 
nos que asegure el valor y la dignidad de la igual- 
dad política. ¿De dónde procede esta valoración de 
la tradición y objetivos de la política republicana? 
Se precisa una simbolización del orden último de la 
existencia en la cual hunden sus raíces los valores y 
virtudes republicanos. Y tal simbolización no puede 
ser otra cosa que el culto de la república misma co- 
mo el supremo bien o, como sucede en América, el 
culto a la realidad que sostiene las instituciones que 
encarnan la república (R. Bellah, 1980, 12-13). To- 
camos el fondo, quizá, de la religión civil: lo sagra- 
do en ella es esa consciencia de solidaridad e inter- 
dependencia que no puede estar basada meramente 


+CF. A, Tocqueville, La democracia en América, Sarpe, Madrid 
1984, vol. I, 293. Tocqueville ya vio que la religión en EE.UU. 
«no sólo regulaba las costumbres, sino que extendía su imperio 
hasta sobre la inteligencia» (292). Pero insistirá sobre todo en 
que la religión en Norteamérica, aunque no se inmiscuye direc- 
tamente en el gobierno de la sociedad, constituye el fundamento 
y salvaguarda del uso de la libertad (293). Aquí está la clave de la 
importancia de la religión (civil) para una ética civil o una filo- 
sofía pública, como ahora hablan R. Bellah, R. Madsen, W. M. 
Sullivan, A. Swidler, S. Tipton, Habits of the Heart, Perennial Li- 
brary, N. Y, 1985, 297s. 


3 Cf. J, Habermas, «Tres modelos de democracia. Sobre el 
concepto de una política deliberativa», Debats 39 (1992) 18-21, 
18. Frente a esta concepción de política está la idea amoral de 
política de N. Luhmann, Teoría política en el Estado de bienestar, y 
Alianza, Madrid 1993, 150, que denomina «religión civil» a toda |} 
apelación a la libertad, justicia, solidaridad... como referentes de | 
sentido de la política para la sociedad. | 
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en un puro contractualismo *, Dicho más positiva- 
mente: la conciencia de interdependencia o la vin- 
culación del interés propio en interés común, como 
gustarían decir los liberales, debe ser vista como 
trascendiendo la elección humana. Tiene que estar 
vinculada a alguna cosmovisión, a algún «aparato 
metafísico» mediante el que las personas interpre- 
tan su destino, comprenden el mal y el bien en sus 
vidas y dan sentido de ello en rituales. Tradicional- 
mente, se ha expresado este vínculo religiosamente, 
En el caso norteamericano hasta con una teología 
de trasfondo de carácter protestante calvinista (la 
alianza, the Covenant). Estas manifestaciones son 
históricas. Hoy se puede expresar en formulaciones 
de filosofía pública, en términos no teológicos, Pero 
si es posible verter la religión civil en categorías de 
filosofía pública, no parece posible eliminar su refe. 
rencia a lo sagrado. Detrás de ese vínculo solidario 
a que apela toda sociedad democrática hay un ele- 
mento que implica más que el interés mutuo, Este 
plus, que no parece posible justificar desde el mero 
encuentro intersubjetivo, interesado o desinteresa- 
do, es lo que llamamos la huella de lo sagrado en la | 
política. Hay una ventana abierta a lo sagrado (Ph. | 
E, Hammond, 1980, 303)”. 


*Cf. R. Bellah, Ph. E. Hammond, Varieties of Civil Religion, 
Harper & Row, S. Francisco, N. Y., London 1980, 9, llamarán 
«utopía salvaje» a la concepción liberal -desde Hobbes a Adam 
Smith, pasando por Locke y Hume- que asegura que la buena 
sociedad puede ser resultado de la acción de los ciudadanos mo- 
vidos por su interés propio, cuando tales acciones son organiza- 
das por el mecanismo apropiado. También Ph. E. Hammond, o. 
C., 202, Recordemos de paso que a Hammond le gustaría llamar 
a la religión civil «religión cívica». Estamos en la cercanía de la 
sociabilidad-como categoría y realidad que hace posible la socie- 
dad. Sobre esta cuestión, G. Simmel, Exkurs über das Problem: 
Wie ist Gesellschaft móglich?, en Gesammelte Schriften zur Reli- 
gionssoziologie, Dunker & Humboldt, Berlin 1989. 


“La pretensión de una fundamentación puramente contrac- 
tual o racional es un mito. Como ya mostró H. Arendt, Crisis de 
la República, Taurus, Madrid 1973, 147s, en toda política hay la 
auctoritas, que remite a la tradición, a la fundación «ab urbe 
condita»: un mito para legitimar, sacralizando, la inevitable 
«violencia residual» de toda nación e imperio, de todo dominio. 

Ni la racionalidad ni la decisión humanas son totalmente 
transparentes. Están llenas de presupuestos. Sólo hay diversas 
propuestas de fundamentación, abiertas y en debate. Precisa- 
mente este hecho funda la razonabilidad de las interpretaciones 
racionalistas, religiosas, etc. -sin irenismos ni sincretismos-, pe- 














Quizá la prueba indirecta de este trasfondo sa- 
ado es la facilidad con la que, como dice S. Giner 
(1991,16), se sacralizan ciertos rasgos de la vida co- 
munitaria, que se plasman en un conjunto de ritua- 
les públicos, liturgias cívicas o políticas y devocio- 
nes populares encaminadas a conferir poder y re- 
forzar la identidad de una colectividad socialmente 
heterogénea *. Durkheim se preguntaba ya qué dife- 
rencia existía entre «una reunión de cristianos cele- 
brando las principales efemérides de la vida de 
Cristo, o de judíos festejando la huida de Egipto o 
la promulgación del decálogo, y una reunión de 
ciudadanos conmemorando el establecimiento de 
una nueva constitución moral o algún gran aconte- 
cimiento de la vida nacional» (1982, 397). Hemos 
sugerido ya, a través del recorrido histórico y con- 
ceptual del vocablo religión civil, algunas de las for- 
mas que adopta lo político sacralizado, pero vamos 
a detenernos en algunos aspectos que hoy transitan 
por nuestro presente, incluso con turbadora y trági- 
ca actualidad, 








ro, como dice Rawls, «solapándose» porque pretenden funda- 
mentar las mismas convicciones, El reconocimiento de esta «ra- 
zón impura» o de «pragmáticas intermedias» (T. Mac Carthy, 
«Crítica de la razón impura. Entrevista de M. Herrera», Revista 
internacional de filosofía política 2 [1993] 147-157, 155) no invali- 
da las construcciones de fundamentación discursiva como las de 
J, Habermas, Faktizitát und Geltung, Suhrkamp, Frankfurt 1992, 
sino que las sitúa en su contexto socio-lógico, 


3Cf. S. Giner, «Religión civil», Claves de razón práctica, 11 
(1991) 15-20, donde expone esta definición de religión civil. Con 
todo, S. Giner, que señala la ambigúedad y límites oscuros de la 
religión civil, frecuentemente se escora hacia ámbitos más cultu- 
rales o de consagración laica de lo profano. Salvador Giner ha 
abordado esta problemática también en su obra Ensayos civiles, 
Península, Barcelona 1987, cap. «La consagración de lo profa- 
no», Cf, también «La manufactura del carisma» (con M. Pérez 
Truela), en C. Castilla del Pino, Teoría del personaje, Alianza, Ma- 
drid 1989, Su escrito sobre «La religión civil», REIS 61 (1993) 
23-57, 26, ofrece una definición de religión civil con ligeros ma- 
tices sobre la recogida aquí: «La religión civil consiste en el pro- 
ceso de sacralización de ciertos rasgos de la vida comunitaria a 
través de rituales públicos, liturgias cívicas o políticas y piedades 
populares encaminadas a conferir poder y a reforzar la identi- 
dad y el orden en una colectividad socialmente heterogénea, atri- 
buyéndole trascendencia mediante la dotación de carga numino- 
sa a sus símbolos mundanos o sobrenaturales, así como de carga 
épica a su historia», 





2. La religión del nacionalismo 


| La religión civil se presenta frecuentemente co- 

| mo la religión del nacionalismo. Esto fue caracte- 
rístico del siglo XIX, pero hoy vuelve a cobrar trági- 
ca actualidad en el caso de los países del Este y 
concretamente en los Balcanes, 


Los aspectos religiosos del nacionalismo son 
una consecuencia de la emergencia triunfante del 
Estado nacional, especialmente tras las guerras na- 
poleónicas. El nuevo Estado nacional comenzó a 
ser sentido como el «nuevo dios» °, Este sentimien- 
to -literalmente entusiasmo (= endiosamiento)- no 
solamente se apropió de pobres gentes sin forma- 
ción, sino que espíritus tan elevados como Hegel 
llegaron a declarar al Estado nacional -para Hegel, 
Prusia- «el paso de Dios sobre la tierra», Este toque 
de lo divino sobre los propios límites nacionales re- 
verbera en los sentimientos de «pueblo elegido» de 
los norteamericanos, pero también en las tiernas 
denominaciones de la «belle France», o de la Santa 

| Madre Rusia, como de las definiciones spengleria- 
no-falangistas de la nación como «unidad de des- 
tino en lo universal». El mundo occidental vivió la 
apoteosis terrible de este culto nacional en la Pri- 
mera Guerra Mundial. A decir de R. Nisbet (1987, 
525), ni las cruzadas, ni toda la Edad Media cono- 
cieron un momento en el que los hombres fueran a 
la guerra en un rapto de entrega devota a la causa 
nacional como lo hicieron franceses, ingleses, rusos 
y alemanes en 1914. La divinidad de la nación fue 
celebrada en cantos, poesías, sermones que incita- 
ban a la gloria de ir a la muerte por ella. 





En suma, la religión nacionalista tiene como 
dios al Estado nación, cuya burocracia o adminis- 
tración pública funciona como la nueva Iglesia en- 
cargada de ejercer el papel antaño reservado a la 
familia y la religión. La clerecía política son los sa- 
cerdotes de la nueva Iglesia, que acoge en su seno, 
desde el nacimiento, a los nuevos nacidos, propor- 
cionándoles la identidad primaria y fundamental. 


? Recuérdese que la Marsellesa canta: «Amour sacré de la pa- 
trie»: lo sagrado se transfiere a la nación (cf. D. Schnapper, «Le 
sens de l'ethnico-religieux», Archives de Sciences Sociales des Re- 
ligions 81 [1993] 149-163, 155). 
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Los ritos de paso de la evolución humana, naci- 
miento, matrimonio y muerte, son ahora realiza- 
dos, registrados e investidos de sentido nacional. El 
ciudadano puede ya vivir y morir en paz acogido 
por el seno de la madre nación. La marcha históri- 
ca del Estado nacional ha ido ocupando las esferas 
de la familia, de la escuela y de la caridad. Han caí- 
do bajo su protección y amparo, es decir, bajo su 
dirección, control y apoyo económico, con lo que la 
sustitución de las funciones que antes ejerció la 
Iglesia ha sido casi total. Ahora, la nueva Iglesia es 
el Estado de bienestar social. 


El culto del tribalismo nacional posee un amplio 
ritual. Se pudiera, con afanes tipológicos elementa- 
les, distinguir entre el ritual propiamente político, 
el bélico y el lúdico. El ritual político ya ha sido in- 
dicado: incluye la sacralización de signos como la 
bandera, el himno; fiestas como la de la Constitu- 
ción, ciertas onomásticas de sus principales repre- 
sentantes (entre nosotros el Rey, por ejemplo, o el 
día de las Fuerzas Armadas); la conmemoración de 
efemérides nacionales (como el V Centenario del 
Descubrimiento de América); la veneración de tex- 
tos sagrados, como la Constitución; la mitificación 
de un pasado más o menos brillante: nuestra Edad 
de Oro, descubrimiento y civilización de América; 
para naciones-regiones como el País Vasco, serían 
sus orígenes remotos que se pierden en las brumas 
de la historia y les convierte en un grupo especial, 
único *, Urvolk por antono-masia, una especie de 
gracia divina de un pasado humano legendario y 
puro "!; 


"La unicidad de cada pueblo o nación es uno de los rasgos 
religiosos que más se utilizan para sacralizar la propia etnia. La 
variedad de formas va desde la versión judía y norteamericana 
de creerse pueblo elegido, a otras que encubren esta elección 
mediante misiones históricas especiales -España, Francia, Ingla- 
terra-, o incluso la mitificación de unos orígenes remotos, como 
el País Vasco, 


"La pureza es otra de las manifestaciones recurrentes de lo 
sagrado tribal-nacional, con consecuencias nefastas, como esta- 
mos viendo en nuestros días en Bosnia. Como ha mostrado, en- 
tre otros, J. Cazeneuve, Sociología del rito, 61, «lo numinoso se 
presenta como impuro en la medida en que constituye una ame- 
naza para el equilibrio de la condición humana». Pará repeler 
los símbolos angustiantes de lo incondicionado y perturbador en 
que se puede convertir el «otro» con su impureza de etnia, len- 
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El ritual bélico adquiere su punto álgido en los 
momentos de confrontación con otro Estado nacio- 
nal. La amenaza del otro se convierte en invocación 
de las esencias y excelencias del propio grupo, 
etnia, nación. En realidad, siempre se necesita un 
cierto enemigo para contra-distinguirse. El nacio- 
nalismo vive del rito latente de la exclusión; la dis- 
tinción, la separación frente a los otros es un ele- 
mento de la propia identidad. No es extraño que los 
Estados nacionales cercanos tengan en su historia 
rivalidades cruentas que se han convertido, en el 
mejor de los casos, en estereotipos negativos frente 
a él: la historia de franceses y alemanes, o de espa- 
ñoles y franceses, o de españoles e ingleses, por no 
citar la actual confrontación serbo-croata, o nues- 
tras connotaciones negativas de naciones-regiones 
de vascos contra maquetos, de éstos contra aqué- 
llos, son un lugar común de este belicismo incoado, 
Recuerdos y conmemoraciones como las del 2 de 
mayo, por no remitirnos más lejos, son signos y sín- 
tomas de una memoria histórica agarrada al culto 
belicista del nacionalismo. La patria deviene el gran 
mito, que encuentra en la exaltación castrense su 
lugar de culto, 





La versión lúdica de esta sacralización ritualista 
del Estado nacional recorre desde las reivindicacio- 
nes folklóricas hasta las competiciones deportivas, 
El culto competitivo nacional encuentra su momen- 
to celebrativo en las confrontaciones internaciona- 
les. El fútbol, el baloncesto, el atletismo, son ritos 


] donde la fascinación del tribalismo nacional en- 





cuentra momentos de éxtasis popular. El triunfo de 
la propia selección o el trato recibido por ella- es 
vivido y recibido como una gloria o un demérito 


'nacional. No es necesario acudir a la «guerra del 


fútbol» entre El Salvador y Panamá, para ejemplifi- 
car una vivencia de lo sagrado nacional, rayana en 


gua, religión, piel, costumbres, etc., se procede a la tabuización 
del «otro» -sea extranjero, emigrante, negro, musulmán, judío, 
maqueto, vasco, catalán, español... y a la purificación, es decir, 
erradicación de la presencia perturbadora, impura, de ese 
«otro». De ahí proceden las «limpiezas étnicas» como lustracio- 
nes y baños mortales, sangrientos, que quisieran lavar en un ba- 
ño ferruginoso y de fuego la mancha contaminante del «otro». 
Sin llegar a estos extremos, el estremecimiento nervioso e inse- 
guro frente a ese «otro», su tabuización leve mediante estereoti- 
pos y prejuicios, es ya una reacción defensiva frente a lo impuro. 











Hay fines de semana en los que los triunfos deportivos se 
acumulan hasta convertirse en exaltación nacional, El mes 
de julio de este año 1994 hemos tenido ocasión de experi- 
mentarlo en la propia carne: los triunfos de Conchita Martí- 
nez, Indurain, Carlos Sáinz y la selección de fútbol hicieron 
vibrar a los comentaristas deportivos y hablar de esos sába- 
dos-domingo de gloria, 


En estos casos se ve con claridad el carácter religioso que 
atraviesa el deporte, Este se convierte en elemento al servicio 
de la transfiguración de la nación española. El campo de fút- 
bol, las pistas de tenis, o las carreteras, adquieren todos los 
signos de lugares sagrados, «templos», donde se ofician las 
celebraciones nacionales. Ahí se juega no sólo un torneo lú- 
dico, enormemente mediatizado por la propaganda comer- 
cial y el dinero, sino también el sentimiento nacional. El de- 
porte sirve para la sacralización de la nación. El deportista 
es el sacerdote coyuntural que ofrece el sacrificio de su pre- 
paración física, ascesis purificadora, para oficiar la liturgia 
de la representación nacional, El público asiste enfervoriza- 
do a la celebración que tiene su punto álgido, consecracio- 
nal, en la consecución de un gol, set o etapa, y finalmente del 
partido, torneo o «tour» en cuestión. El ambiente de signos, 
colores, atuendos de los seguidores, contribuye a proporcio- 
nar al espectáculo el clima litúrgico que obtiene en la ten- 
sión interior la preparación para el estremecimiento de lo sa- 
grado. El ritual deportivo deviene ritual de la religión nacio- 
nal, 





Lo hemos estado viendo en el campeonato del mundo de 
Fútbol (1994 en USA): cada selección «representaba» a la na- 
ción: defendía o maltrataba una tradición, un nombre, un 
honor, El campo de juego se convierte así en celebración de 
la honra nacional. Las banderas, los himnos con la mano en 
el pecho, son auténticos recitados colectivos del «padrenues- 
tro nacional». El triunfo o fracaso es el de la nación; los ju- 
gadores son los defensores o los traidores de la honra nacio- 
nal: por eso se puede llegar a la locura de creer que se venga 
la afrenta nacional liquidando al fracasado-traidor. Nada tie- 
ne de extraño que, detrás de las polémicas desatadas alrede- 
dor del seleccionador nacional de fútbol, de «clementistas- 
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anticlementistas», se deslicen claras referencias nacionalis- 
tas. 

Los medios de comunicación de masas tienen una fun- 

ción capital en la difusión y vivencia de la religión nacional 
deportiva. La televisión, o la radio incrustada en el oído, se 
convierte en el altar doméstico donde se participa semanal- 
mente de la liturgia deportivo-sacramental. En los casos de 
eventos internacionales, los «mass media» son los grandes 
preparadores de los espíritus para el acontecimiento. Nos 
hacen participar en las esperanzas y frustraciones, en las glo- 
rias y fracasos de los representantes y héroes nacionales, La 
lectura de los diarios y los comentarios el «día después» es 
parte imprescindible de la religiosidad deportiva: constituye 
la «oración de la mañana» del hombre de la sociedad de ma- 
sas que Hegel ya entrevió. 
La religiosidad nacional deportiva se presta a numerosas 
consideraciones. La visión crítica siempre ha desvelado las 
funciones encubridoras de esta religiosidad de las masas. Es- 
á al servicio de la ocultación de la dureza de la realidad, 
leída en clave de escándalos de corrupción social y política, 
de cierre de horizontes y perspectivas ante el paro, el des- 
fallecimiento utópico o el simple gris con escaso sentido que 
recorre la vida cotidiana de muchas personas, La religiosi- 
dad deportivo-nacionalista es un sustitutivo de la opacidad y 
contradicciones sociales. Un momento de reencantamiento 
de la realidad para hacerla más soportable y llevadera, Un 
auténtico opiáceo para las masas. 

Pero esta «religiosidad lateral», como la denominan algu- 
nos especialistas, indica, desde otra angulación, la sed de 
misterio que recorre nuestra sociedad funcionalista y desen- 
cantada, Hay hambre de encantamiento. Cuando la religión 
oficial decae y el mercado saquea las fuentes del sentido re- 
duciendo la interpersonalidad a relaciones comerciales, la 
religiosidad se desliza por las junturas de lo reprimido. La 
ola de neoesoterismo que vivimos, como la permanente ten- 
dencia a la sacralización nacional vía deportiva, nos indica- 
ría que la planta de lo sagrado está arraigada profundamente 
en el corazón del ser humano, 
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el paroxismo. Basta asistir, aun televisivamente, a 
cualquier campeonato del mundo de un deporte po- 
pular. Las olimpiadas son otro de los momentos de 
la confrontación nacional e inter-étnica donde me- 
jor se advierte este potencial de la nación como mo- 
rada de lo sagrado. Aunque en sí mismas las olim- 
piadas se presentan como una «religión olímpica», 
sin embargo también tienen fortísimas manifesta- 
ciones del culto nacional: el ceremonial de los equi- 
pos desfilando con sus banderas nacionales, los co- 
lores de cada nación, los uniformes, el himno na- 
cional en la entrega de las medallas, la vivencia con 
frecuencia entusiasta y compensatoria de los triun- 
fos de los representantes nacionales que han logra- 
do doblegar a los de otras naciones más poderosas 
(el imperio norteamericano, el ruso, etc.). El folklo- 
re es, asimismo, otra manifestación de la religión 
nacional: la elevación de una peculiaridad étnica, 
de una costumbre, baile o fiesta, es presentada co- 
mo encarnación moral o representación nacional. 
Lo intrascendente se convierte así en componente 
nacional y a menudo reinvidicativo de una ideolo- 
gía nacionalista: veáse, por ejemplo, desde la boina 
y el txistu vascos, hasta la sardana y los castillos 
humanos catalanes, por no citar la «fiesta nacio- 
nal» española. 


Asistimos hoy en Europa a un cierto declive del 
Estado nacional y al auge de las reivindicaciones 
nacionalistas de pueblos o regiones. Las causas son 
numerosas y no es el lugar de entrar en su explici- 
tación 1?, Pero desde el punto de vista que nos con- 
cierne, no se puede olvidar que la función de exalta- 
ción y utopía que proporcionaba la confrontación 
de ideologías pretendidamente poderosas como el 
capitalismo y el comunismo se ha saldado con el 
desmoronamiento del comunismo y la crisis del ca- 


12 A grandes rasgos habría que distinguir entre el nacionalis- 
mo de los ciudadanos del oeste europeo, centrado más en la polí- 
tica que en la apelación a los mismos orígenes étnicos, y el na- 
cionalismo de los antepasados del Este. Ambos sufrirían los em- 
bates del proceso de racionalización de la modernidad. Mientras 
el Oeste sufre una crisis de motivación política, que puede des- 
encadenar tendencias «emocionales» irracionales, el Este está 
sometido a una grave crisis económica y de organización políti- 
ca (democrática), que fácilmente transfiere lo sagrado a lo étnico 
(cf. D. Schnapper, «Le sens de l'éthnico-religieux», 155; G. Kepel 
[ed.], Les politiques de Dieu, Seuil, Paris 1993, 95). 
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pitalismo -y su déficit mitoutópico, como gusta de- 
cir P. Berger *- en una búsqueda frenética de sus- 
titutos. El nacionalismo parece ser hoy lo sagrado 
que colme el desfallecimiento utópico y el vacío 
ideológico que han dejado los grandes mitos falli- 
dos de nuestro siglo. Quizá ahora es más verdad 
que en 1926 cuando el estudioso de la religión na- 
cional C. J. H. Hayes hablaba de que «el hecho más 
impresionante de nuestro tiempo es la universali- 
dad de los aspectos religiosos del nacionalismo» ", 
Añádase, además, la erosión que lo comunitario ha 
experimentado bajo el predominio de las relaciones 
contractuales, monetaristas, burocratizadas o juri- 
dificadas, de la sociedad moderna. Tendremos así 
una versión de la dialéctica de la Gemeinschaft vs. 
la Gesellschaft que favorece la reivindicación de lo | 
«emocional» (Weber) en la modernidad por la vía 
de lo étnico-religioso, 


3. Los rituales institucionales 
del cuerpo político 


Como ha notado S. Giner (1991,18), es difícil 
distinguir entre algunos rituales del nacionalismo y 
el culto civil al cuerpo político y al orden moral de 
una determinada sociedad. Porque son las institu- 
ciones del cuerpo político las que una y otra vez 
afloran como los lugares desde donde emanan los 
rituales más notorios. Los aparatos legislativos, ju- 
diciales, diplomáticos, se adornan de un protocolo, 
de unas etiquetas, de una teatralización de sus pa- 
peles, que al final estamos asistiendo a la celebra- 

ión litúrgica de la importancia del poder de tales 
cuerpos y de sus representantes. Sobresale en nues- 
tra sociedad el ceremonial que acompaña al parla- 
mento, al rey y a la justicia. Nos servirá como un 
ejemplo de la ritualización de las instituciones y del 
proceso constitutivo de la religión civil. 


3 Cf P. Berger, La revolución capitalista, Península, Barcelo- 
na 1990, capítulo final, donde efectúa esta valoración de la inca- 
pacidad mítico-utópica del capitalismo en comparación con el 
socialismo. 


“CF R. Nisbet, «Civil Religion», en M. Eliade (ed.), The Ency- 
clopedia of Religion, vol. 3, 524-527, 525. 




















La liturgia que se celebra en el recinto del parla- 
mento es uno de los aspectos más ritualizados y 
simbólicos, que desbordan la mera funcionalidad. 
Forman parte del culto democrático y de represen- 
ación del poder político y sus mandatarios. Efec- 
uado en un espacio sagrado donde sólo tienen ac- 
ceso los parlamentarios electos, parece un culto o 
conjuro efectuado por los que han sido delegados 
por el pueblo. Un rito con sus presidentes de cere- 
monias, adjuntos, ayudantes o monaguillos (desde 
secretarias, bedeles, maceros...). Parece un rito con- 
celebrado, Existe un lenguaje propio y apropiado 
para la ceremonia, con sus palabras sagradas, refe- 
rencias, gestos, modo de dirigirse a los demás ofi- 
ciantes («señorías»). Los oficiantes principales son 
aquellos que, además de ser representantes del pue- 
blo, lo son de los grupos parlamentarios. En este 
momento, el mandatario es realmente «ministro sa- 
grado»: es portavoz, que habla en nombre del gru- 
po. Si ya el representante, como bien vio Nietz- 
sche 1, pierde su individualidad en aras de la uni- 
versalidad que asume, el portavoz acapara el valor 
universal de su grupo. Habla a título de partido, de 
gobierno, de bien común, de la nación; más aún, se 
inicia el juego sacerdotal del mandatario que quiere 
hablar en nombre de la verdad, la sabiduría, la li- 
bertad, el pueblo, el mensaje. El delegado al oficiar 
en el parlamento se vuelve una institucion: es la 
medida de la sociedad. Está consagrando su fun- 
ción al mismo tiempo que oficia. Se puede permi- 
tir, como a veces ocurre, que se dirija a los que re- 
presenta y les reproche el no ser como les dice que 
deben ser, el carecer de devoción por la nación, las 
instituciones, etc. Este ritual vive en una atmósfera 
sagrada; más aún, es pieza fundamental de su cons- 
titución. Se podrá criticar esta transferencia de po- 
der, como hace Bourdieu, y denominarla culto ido- 
látrico de la política o, recordando a Marx, fetichis- 
mo, pero no hay duda de que ha acontecido una 
mutación: «el hecho de que el valor que está en el 
personaje político, ese producto de la cabeza del 











CF. F, Nietzsche, El anticristo, Alianza, Madrid 1974. P. 
Bourdieu afirmará que la crítica nietzscheana no está dirigida 
únicamente a los sacerdotes clérigos, sino a todo poder que se 
clericaliza y se representa, especialmente el político (cf. Cosas 
dichas, 164s). 


hombre, aparece como una misteriosa propiedad 
objetiva de la persona, un encanto, un carisma; el 
ministerium aparece como mysterium» 6, 


Cuando la figura es la del rey, la sacralización 
política de su rol tiene también su ritual en pro de 
la creación de un aura sacra. De nuevo es invocada 
la representatividad de su figura, que pierde los 
contornos individuales. Vale como encarnación de 
una historia, de una institución, la corona, en últi- 
mo término, de la nación-reino. Por eso es recibido 
con honores militares; se le proporcionan inclina- 
ciones, gestos de sumisión, respeto y veneración: le 
acompañan un séquito o colección de asesores, de- 
fensores, pajes, como corresponde a una figura 
simbólica, mítica. Los mass-media deben ensalzar! 
la figura de la realeza, callar las miserias de sus 
personas mortales y tratarles como seres cuasi-ce- 
lestiales. Para ello se crea una atmósfera de distan- 
cia, de desconocimiento de su vida real y personal, 
sólo rota cuando se permite a algún periodista en- 
trar en el sagrado recinto de sus palacios y mostrar, 
calculadamente, la cercanía, modestia y preocupa- 
ción del rey-rol por sus súbditos ". Todo un cere- 


'*P. Bourdieu, Cosas dichas, 159. El hecho de que Bourdieu 
quiera desvelar el juego sociológico y ritual que rodea al culto 
político es ya un reconocimiento de que la ritualización de la 
vida política es un proceso constitutivo de la religión civil. P, 
Bourdieu ha estudiado también los ritos institucionales de la au- 
toridad burocrática: consagración social de las élites, verdaderas 
ordenaciones que preparan y separan clérigos de las institucio- 
nes civiles del Estado, Presupone una percepción encantada de 
los mecanismos del Estado y del mito de ciertas escuelas que 
forman para manejar los oscuros mecanismos del orden social 
(cf. Id., La noblesse d'état. Grandes écoles et esprit de corp, Mi- 
nuit, Paris 1989, 140s y 535s). 

' Recientemente estamos asistiendo a la ruptura de estas | 
prohibiciones o tabúes de la religión civil por parte de los mass- 
media y el sensacionalismo periodístico. Y ha sido curiosamente 
en un país, Gran Bretaña, donde la sacralización de la corona ha 
tenido una larga tradición, donde el tabú se ha roto. Más que 
una muestra de desacralización o profanización democrática, / 
asistimos a una invasión saqueadora por parte del culto a Mam» 
món, predominante en nuestra sociedad y presente en los mex 
dios de comunicación. 

En España, el noviazgo del príncipe Felipe ha atraído ciertos 
tonos de explotación comercial de la información, finalmente 
bastante modestos. Esta intrusión profanizadora ha quedado 
compensada con la leve polémica jurídica acerca de la pertinen- 
cia o no de casarse con una «plebeya» y los efectos sobre la suce- 
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monial social y político al servicio del manteni- 
miento de una función sagrada para la religión po- 
lítica. 


Es conocida también, desde los romanos, la pro- 
pensión de la institución de la justicia a rodearse de 
un halo sagrado. Las vestiduras, el lenguaje liturgi- 
zado de los juicios, los diversos roles, la ceremonia 
de juramentos, la recitación de fórmulas con la ma- 
no levantada, etc., nos está indicando una ruptura 
respecto a lo cotidiano y profano. Los jueces y ma- 
gistrados representan la justicia en la sociedad; ac- 


- túan en su nombre; dictaminan en su nombre (leve- 


mente enmascarado por las leyes positivas de cada 
Estado y momento); ofician un ritual donde la ley y 
le justicia, el orden social y el mantenimiento de la 
sociedad son invocados. Aparecen como personas 
dotadas de un halo sagrado que, a su vez, se refie- 
ren a un orden al cual sirven y se le debe respetuo- 
so acatamiento. Ellos están ahí para servir al bien 
público, garantizar el cumplimiento de la ley, velar 
por el orden social, recordar a los transgresores que 
no se puede impunemente perturbar el orden esta- 
blecido. Le consecuencia es un reforzamiento del 
orden social, con sus normas, prohibiciones y dere- 
chos, jerarquías, divisiones de poder y desigualda- 
des; la investidura sagrada de las autoridades que 
representan ese orden y la aparición de un trasfon- 
do numinoso que atraviesa y embebe la dedicación 
y entrega de estos hombres al servicio de la justicia. 
De nuevo, dirá Bourdieu (1989, 556), toda una es- 
trategia de invocación al servicio, la entrega a la 
causa pública eleva a los magistrados, jueces, etc., a 
la función y representación de lo universal. Quedan 
exentos de sus intereses particulares y elevados a la 
autonomía y legitimación que les consagra para 
ejercer intervenciones «espirituales» en el «orden 
temporal» en la medida que les presupone su inde- 
pendencia. Es la consagración de los que se consa- 
gran. 


sión monárquica. La mera discusión supone una consagración, 
separación de la figura real del príncipe. Estrategias simbólicas 
para mantener el carácter numinoso de la figura real. 
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4. El mito del sistema 


Han sido estudiados los rituales camuflados y la 
mitología que han producido las religiones políticas 
totalitarias: el culto al partido, a la personalidad del 
jefe, la dogmatización de la ideología '*, pero tam- 
bién -como estamos viendo- no dejan de existir for- 
mas dramatúrgicas sagradas, mitificaciones y cul- 
tos en el sistema democrático '*. Lo numinoso 
acompaña, como la nube a los israelitas, al sistema 
democrático. Incluso el encantamiento del mundo 
pasa hoy por cierta autoadoración a la democracia 
entronizada como d'nsa especial de la sociedad ab- 
solutamente laica, cuya legitimidad procede entera 
y únicamente de la voluntad general. La paradoja 
es el lenguaje de lo sagrado. 


R. Bellah (1991, 12, 254s) nos ha recordado que 
la democracia es un modo de mirar y considerar las 
instituciones y la sociedad entera. En el límite com- 
porta una cosmovisión determinada, Y los univer- 
sos de sentido tienen un innegable sabor religioso, 
como nos recordaron Berger y Luckmann (1974, 
124s). 


Hay una pietas publica propia de la democracia: 
exige una reverencia hecha de atención a los intere- 
ses generalizables. No vale -salvo en el mito liberal 
puro- la búsqueda del propio interés. La democra- 
cia exige devoción y entrega. El desprendimiento de 
aquel que sabe que sólo es con otros, que la socie- 
dad exige la autorrenuncia para encontrar la satis- 
facción general, el bien compartido que sabe a más 
y mejor. Esta piedad democrática se aprende. Es lo 
que ha recordado toda la tradición democrática E. 
Arendt, 1974, 41s) y especialmente la republicana, y 
hoy hacen los comunitaristas ” : exige ser educado 





18 Cf J, P, Sironneau, Sécularisation et religion politique, Mou- 
ton, Paris 1982 y los estudios ya citados de C. Rivière, Les litur- 
gies politiques y A. Piette, Les religiositès séculières. 


3 De hecho, como acentúa S. Giner, «La religión civil» (1993) 
38, la religión civil propiamente dicha supone el desarrollo y au- 
tonomía relativa de la sociedad civil frente a la sociedad política 
(el Estado); es decir, surge con la sociedad burguesa clásica, per- 
siste hoy en las sociedades llamadas democráticas y se niega en 
las que se ejerce un totalitarismo. 


Cf C. Thiebaut, Los límites de la comunidad, Centro de Es- 
tudios Constitucionales, Madrid 1992, 
































en una tradición que recuerda la importancia de vi- 
vir en común, todos para todos; de ahí que el respe- 
to a lo público sea la primera manifestación de esta 
uena educación democrática, que concierne a to- 
dos los ciudadanos *!; de participar en las respon- 
sabilidades públicas que son de todos; de mirar con 
preocupación hacia los lugares de todos y donde se 
juega el bienestar social de muchos. Es decir, hay 
que cultivar unas actitudes, un respeto a lo público 


, y general, un sentido de la responsabilidad y la par- 


icipación, sin lo cual es difícil pensar en la contex- 
ura moral que exige el comportamiento democráti- 
co. No es extraño que la referencia a dimensiones 
bíblicas de la tradición republicana (americana) es- 
té en la base de esta educación o, actualmente, a 
ormas, personas, acontecimientos, que serían las 
«vidas ejemplares» de la vida democrática. La aten- 
ción social que exige la democracia -a la que se 
educa- es una concentración cuasi religiosa en los 
aspectos verdaderamente centrales de la realidad, 
que demanda una eliminación de ilusiones, distrac- 
ciones de lo único importante ?. Asistimos a un 
proceso educativo que exige cierta ascesis, Como ya 
vio Durkheim (1982, 2795), todo novicio debe ser 
sometido a un proceso ascético y de conversión, a 
fin de adaptarlo a su nueva existencia y asimilarlo 
al nuevo entorno. 





La piedad pública democrática no estaría com- 
pleta si no avanzara desde los discursos celebrati- 
vos hasta la invocación. Los mecanismos de exalta- 
ción de las cualidades y virtudes que rodean al sis- 
tema democrático como el más humano y racional, 


1 CÉ, R, Bellah, The Good Society, Alfred A. Knopf, N. Y. 1991, 
261s, recuerda que actualmente por la carencia de enraizamien- 
to en un barrio, por las distracciones individualistas y moneta- 
ristas, consumistas, de la cultura del consumo, estamos asistien- 
do a una dejación del deber público de cada ciudadano de edu- 
car en el respeto de las cosas públicas, las normas, a los más 





| jóvenes. Hoy ya nadie se atreve a llamar la atención al joven 


transgresor de una norma social, o del mal uso de un servicio 
público. El desentendimiento es un pecado de omisión -efectua- 
do todavía con mala conciencia- presente en nuestra sociedad 
democrática, 


2R, Bellah, The Good Society, 255, nos recordará expresa- 
mente que tal concentración de la mente se asemeja a la exigida 
por determinados métodos religiosos, por ejemplo el zen budis- 
mo. 


transparente y legítimo, participativo y controlador 
del poder, están al servicio de lo que M. Mauss de- 
nominó la construcción de un universo de creencia. 
Se saca a la luz, y se destacan sus destellos numino- 
sos, los aspectos que contribuyen a crear un halo 
mágico sobre el conjunto de los creyentes. La estra- 
tegia de celebraciones festivas (día de la Constitu- 
ción), discursos, debates, artículos de opinión y 
hasta estudios sobre la democracia forman una nu- 
e luminosa que indica por dónde avanza la santi- 
dad del sistema y acompaña a sus fieles. La demo- 
cracia tiene su hierofanía más completa y visible en 
as elecciones generales: la invitación a la participa- 
ción de los ciudadanos, la campaña previa con sus 
slóganes, los iconos de los representantes llenando 
as calles, los mítines cual llamadas a la conversión 
a los tibios y reaseguramiento de los conversos de 
cada partido o ideología; en suma, un despliegue 
simbólico y ritual que desborda la sola funcionali- 
dad. Estas formas culminan en la advocación al sis- 
ema: distingue a los verdaderos devotos de los ti- 
bios e incrédulos. La referencia piadosa a la demo- 
cracia es usada fecuentemente en nuestra sociedad 
y es una manifestación suave de la sacralización del 
sistema democrático liberal en que vivimos. La ape- 
ación al carácter democrático o no de un procedi- 
miento, de un comportamiento, de una expresión, 
funciona cual fórmula legitimadora que confiere 
bondad y gracia o conjuro exorcizador de la pene- 
tración maligna, diabólica, de un mal que hay que 
evitar, Aquí se advierte que lo sagrado del sistema 
está amenazado, como ocurre en las religiones, por 
lo «pecaminoso» de lo contra-democrático, 








Es precisamente el discurso simbólico de defen- 
sa, integración y exclusión de los enemigos de la 
democracia el mejor indicador del proceso de sa- 
cralización y mitificación que ha experimentado la 
democracia. Los mecanismos empleados son va- 
rios, pero todos ellos se pueden resumir en un si- 
tuar al «enemigo» fuera de la nube sagrada que en- 
vuelve a la democracia, para luego reeducarlo e in- 
tegrarlo, o bien excluirlo y liquidarlo ?. Esta situa- 


2 Estos mecanismos de terapia, exclusión y liquidación son 
típicos de las confrontaciones entre universos simbólicos (cf. P. 
Berger, T. Luckmann, La construcción social de la realidad, Amo- 
rrortu, Buenos Aires 1974, 145), 
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ción extramuros del recinto sagrado de la democra- 
cia condena al otro a la sospecha de desviación y 
herejía: por autoritario, dictador, fascista, etc. * ; 
apelativos que están cargados con una connotación 
no sólo patológica respecto al sistema, sino exco- 
mulgatoria. El juego linguístico empleado está diri- 
gido a los creyentes y no creyentes acogidos bajo el 
universo de la fe democrática. Se les fortalece así a 
los demócratas respecto a su identidad, su carácter 
de fieles, y se señalan las puertas de lo demoníaco 
que no se pueden traspasar: lo sagrado, como ya in- 
dicó E. Durkheim, y repite hoy D. Bell, se advierte 
por este carácter delimitador de lo sagrado y lo pro- 
fano, de lo permitido y lo tabú”. Pero el mismo 
mecanismo conceptual sirve para señalar la sinto- 
matología de los desviados: funciona como una teo- 
ría de la desviación y su posible terapia recuperati- 
va, Para ello deben ser liquidadas sus resistencias 
conceptuales y afectivas y volver a reintegrarse en 
el universo simbólico democrático, es decir, en la 
«normalidad». Nos damos cuenta de que en este 
proceso terapéutico liquidador hay dos mecanis- 
mos que funcionan en su trasfondo: en primer lu- 
gar, una lucha de definiciones sociales de la reali- 
dad, que se salda mediante la operación de la ad- 
judicación de un status ontológico inferior a los 
desviados; operación que suele ser precedida de un 
status cognoscitivo inferior, dada la carencia de se- 


Es curiosa -y corroborativa- la utilización de la jerga religio- 
sa en las confrontaciones políticas, aun entre facciones de la 
misma tendencia ideológica. Cuando escribo estas líneas, asisti- 
mos a la confrontación entre «guerristas» y «renovadores» en el 
partido socialista. He aquí un botón de muestra de cómo respon- 
de J. Rodríguez de la Borbolla a J. Félix Tezanos: «Ay de aquel 
que se desvíe de nuestra verdad (...), porque será desposeído de 
un lugar entre los justos, porque será considerado como de dere- 
chas -de derechas, sí, de derechas- para toda la eternidad. Y 
porque, además, ya no será bien querido por el único profeta, 
por el auténtico, por aquel que hasta ahora os señaló todos los 
caminos» (cf. Id., «Anti-Tezanos o contra el verbalismo en políti- 
ca», El País 5-7-93, 24). 


uG, Sartori, La democracia después del comunismo, Alianza, 
Madrid 1993, 56s, ha analizado el pensamiento recto, good thin- 
king, del ideologismo: «el epíteto sustituye al argumento. La des- 
calificación ideológica es gratuita, no debe ser explicada, no ne- 
cesita estar motivada». 

Cf, D. Bell, Las contradicciones culturales del capitalismo, 
Alianza, Madrid 1977, 161s. 
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riedad, falta de rigor, información, conocimiento 
histórico y de la realidad, etc., de que adolecen los 
desorientados o herejes. El segundo es un mecanis- 
mo apologético: de la herejía se pasa a la apologéti- 
ca, mediante un proceso de interpretación -dentro 
del propio universo simbólico- de los elementos 
desviados que, una vez así incorporados y traduci- 
dos, pueden ser fácilmente aniquilados a la vista de 
sus incorrecciones, simplezas o errores (P. Berger - 
T. Luckmann, 1974, 147-148). En el límite se de- 
muestra que la democracia no solamente es lo me- 
jor, sino que sus enemigos son en realidad unos 
«creyentes», o sea, demócratas inconscientes, pero 
descarriados. 


La democracia es presentada en nuestro mundo 
-sobre todo tras la caída del Este o sistema antago- 
nista- como la mejor y única solución. Sin la demo- 
cracia no hay sociedad sana: no hay posibilidad de 
ejercicio de la libertad, ni de la justicia. Incluso sin 
democracia no es sostenible, a largo plazo, un siste- 
ma productivo eficiente e igualitario. La democra- 
cia tiene por tanto virtualidades curativas de las 
anomalías sociales y ofrece perspectivas de realiza- 
ción humana y social como nadie ha soñado con 
sano realismo. Es la salvación social de los realis- 
tas. Esta aureola de un cierto carácter salvador ter- 
mina mitificando el sistema democrático. Nos ha 
sido revelado o dado algo maravilloso que nos pone 
en comunicación con lo misterioso fascinante y 
gratificante. De hecho, así es presentada -mitifica- 
da- la democracia a los países no democráticos. 
Procesos colectivos de expectativas desmesuradas 
respecto a la democracia, invocada como un talis- 
mán o situación mágica, que bastaría con su sola 
irrupción para proporcionar a los ciudadanos la 
paz, el bienestar, la igualdad y la libertad largamen- 
te ansiadas, las hemos vivido durante los primeros 
momentos de la transición democrática española y 
parece que han sido experimentadas con frenesí en 
los primeros momentos de la «revolución de tercio- 
pelo». Pertenecerían a la vivencia colectiva de esos 
momentos de cambio social y creatividad institu- 
cional, cuasi numinosa, que pensadores como H. 
Arendt ven en la raíz de lo auténticamente revolu- 
cionario y democrático: la experiencia intersubjeti- 











va de la corresponsabilidad mutua añte las cosas | 


públicas, de actuar concertadamente (H. Arendt, 
1973, 146s). 











| 
| 





Hemos asistido, brevemente, a todo un proceso 
de constitución y mantenimiento de un universo de 
creencia: el democrático, No parece temerario afir- 
mar que nos encontramos con un fenómeno de sa- 
cralización política. Muchas de las ritualizaciones, 
celebraciones, representaciones colectivas, meca- 
nismos de terapia y liquidación muestran a la de- 
mocracia dotada de unas propiedades y cualidades 


| de lo fascinante numinoso. La democracia es el sis- 


tema de prácticas y creencias de nuestro tiempo. Es 
la totalización numinosa que envuelve a la religión 
civil de los países occidentales %, 





5. La religión de las masas 


Estamos viendo cómo la religión civil se vincula 
¡estrechamente con el poder político, De ahí que sea 


utilizada para provocar la obediencia política. Allí 


donde está el poder, si no funciona en su desnuda y 
grosera fuerza impositiva, busca la legitimación de 
los poderes simbólicos. No es extraño, por tanto, 
que un elemento como el de la producción econó- 
mica -tan central para la sociedad moderna- termi- 
ne generando su propia mitificación y adoración. 
Hay indicios suficientes para pensar que esto ha 
ocurrido en el caso de la economía de mercado oc- 
cidental. También ella ha sido mitificada, rodeada 
de un halo de reverencia y dotada de poderes cuasi 
mágicos. Lo numinoso corre por el camino de la 
economía (política). Es otro modo -en el que se in- 
siste menos- de religión civil, de sacralización de 
un subsistema o institución fundamental de la so- 
ciedad moderna democrática y occidental. Además, 


% Esta concepción de lo numinoso recorriendo la religión ci- 
vil democrática tiene importancia para el modo mismo de hacer 
política. Mientras que los racionalistas y «profanos» intentan 
presentar, por ejemplo, la socialdemocracia como una «cuestión 
técnica» de tolerancia y políticas sociales, otros, más practican- 
tes de la religión civil, consideran que si no tiene «algo más», un 
referente de tradición y de mística o ideología, se despoja de 
atractivo a la socialdemocracia y a toda política e ideología. Qué 
sea ese «algo más» parece claro que tiene ciertas connotaciones 
numinosas que, con razón, los estrictamente laicos rechazan. Pe- 
ro, ¿no tendrán razón los «religiosos» que sin el halo sagrado la 
política pierde su atractivo y se seca o degenera en magia tec- 
nocrática? M. Horkheimer ya dijo que la política que no tuviera 
algo de teología se convertía en pura administración. 


tiene una versión que nos atreveríamos a llamar la 
«religión de las masas»: el culto del consumismo. 
Nos contentaremos con algunas sugerencias al res- 
pecto. 


a) Lo sagrado del mercado capitalista 


La mitificación de la economía de mercado es 
una historia relativamente larga que encuentra des- 
de factores religiosos coadyuvantes, aunque no pre- 
tendidos, como fue el caso de la ética protestante 
-según la tesis weberiana del origen del espíritu del 
capitalismo-, hasta todo un proceso de justificación 
intelectual en el camino que va desde Montesquieu, 
J. Steuart, Millar, los fisiócratas, hasta Adam Smith 
y, modernamente, los Mises, Hayek y Milton Fried- 
man”. Quizá quepa recordar, una vez más, a A. 
Smith, ya que después de él quedó claro que al 
bienestar general (material) se le sirve mejor dejan- 
do que cada miembro de la sociedad persiga su 
propio interés (material). Decíamos un poco más 
arriba que R. Bellah llama a esta concepción el mi- 
to del liberalismo. Pero no hay duda de que este mi- 
to ha hecho fortuna y ha presentado un mejora- 
miento económico individual que es causa del 
avance de las artes políticas, la expansión de las 
clases medias, la eliminación del hambre y la nece- 
sidad en millones de personas y, finalmente, una li- 
bertad y un igualitarismo social demostrable empí- 
ricamente *. Es el discurso celebrativo de las apor- 





Y Cf. para esta historia intelectual el estudio de A. O. Hirsch- 
mann, Las pasiones y los intereses. Argumentos políticos en favor 
del capitalismo antes de su triunfo, FCE, México 1978, También 
la presentación de la problemática en J. M. Mardones, Los oríge- 
nes culturales del «Hombre Económico», SM, Madrid 1994, 


3 Cf. M. Novak, El espíritu del capitalismo democrático, Tres 
Tiempos, Buenos Aires 1984; P, Berger, La revolución capitalista, 
Península, Barcelona 1989; críticamente: J. M. Mardones, Capi- 
talismo y religión. La religión política neoconservadora, Sal Te- 
rrae, Santander 1991. M. Novak y P. Berger son dos de los ana- 
listas sociales más empeñados actualmente por justificar los 
grandes méritos del sistema capitalista. Dada la pobreza mito- 
utópica de que adolece el sistema de producción de mercado ca- 
pitalista, según su opinión, nos hallamos ante autores que indu- 
dablemente buscan compensarla. M. Novak, sobre todo, insiste, 
una vez más, en su obra reciente, The Catholic Ethic and the Spi- 
rit of Capitalism, The Free Press, N. Y., Toronto, Oxford 1993, | 
XIV, acerca de la afinidad de la «ética católica» y el espíritu del \ 
capitalismo. | 
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taciones del capitalismo, que no duda en citar el' 


Manifiesto comunista para recoger las expresiones 
elogiosas de K. Marx al sistema burgués capitalista. 


La mitificación de la economía de mercado tuvo 
en la confrontación con el sistema de planificación 
central del socialismo real a su antagonista más de- 
moníaco. Los rasgos de potencia del mal con el que 
fue desacreditado el socialismo real contribuyeron 
de rechazo a sacralizar el sistema económico del 
imperio del bien. La estrategia apocalíptica típica 
de los momentos más álgidos de la «guerra fría» 
proporcionó al capitalismo una aureola de respeto 
y promoción de la libertad, la democracia, la perso- 
na... La sacralización estaba en proceso, Incluso in- 
entos como los de M. Novak de justificar religiosa- 
mente la producción de mercado son un aditamen- 
to, si no innecesario, a menudo demasiado visible 
para ser bien recibido. El sistema funciona mejor 
con sacralizaciones menos evidentes y basadas en 
a bondad misma del sistema y sus logros. En todo 
, caso, como hemos visto recientemente, puede gene- 
rar su propia «teología» en la forma de filosofía de 
a historia que proclama al capitalismo como el tér- 
| mino de la evolución humana y social. Cualitativa- 
mente no hay nada más que esperar. Estamos en 
os «últimos tiempos», en la parusía de la historia, 
ya que se declara no sólo el fin de las ideologías (D. 
Bell, 1992, 439s), sino el fin de la historia y el últi- 
mo hombre (F. Fukuyama, 1992). 














No proseguimos un análisis que algunos autores 
han perseguido con gran acuidad y constancia ?: 
desde los elementos mágicos del mercado como 
mecanismo neutro que expande control, racionali- 
dad y hasta igualdad, hasta la entronización del sis- 
tema como lo verdaderamente sagrado. Quizá ten- 
ga no menor interés el culto que ha desplegado esta 
mitificación del sistema del mercado libre del capi- 
talismo democrático: un conjunto de valores, acti- 
tudes y estilo de vida centrado en la posesión y el 
consumo, Es la religión o culto generado por la sa- 


» CF, especialmente la obra de H. Assmann y F. J. Hinkerlam- 
mert, A idolatria do Mercado. Ensaio sobre Economia e Teologia, 
Vozes, Petrópolis 1989; F. J. Hinkerlammert, Democracia y totali- 
tarismo, Dei, San José (Costa Rica) 1987. 
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cralización del mercado y el capitalismo de la pro- 
ducción en masa. 


b) El culto al consumismo 


El capitalismo, a la altura de los años veinte de 
nuestro siglo, tuvo la capacidad productiva para 
inundar de objetos en serie el mercado. Dejó de 
producir bajo la ley de la necesidad para situarse 
bajo los imperativos del deseo. Una economía del 
deseo es un modo de producción que tiene que ge- 
nerar la necesidad del producto en los comprado- 
res. Para ello nació la publicidad. Y las facilidades 
financieras, en forma de créditos, plazos... que per- 
mitan comprar ahora y pagar después. Toda una 
revolución en los comportamientos sociales, en los 
valores, en el modo de concebir y entender el traba- 
jo, la vida misma: se fue poniendo en el centro la 
necesidad de tener, de comprar, de exhibir la nove- 
dad de la última marca, el último modelo. 


¿Qué es lo que hace «sagrado» el afán de consu- 
mo que reina en nuestra sociedad? 


La respuesta -siempre en la línea de rastrear los 
rituales, mitificaciones y cierto olor a absoluto que 
nos guía en las pesquisas de este capítulo por los 
caminos de las realidades sociales y políticas- se 
centraría en los siguientes indicios. En primer lu- 
gar, una cierta absolutización del dinero -viejo dios 
o ídolo- que centra las energías del corazón huma- 
no y al que se sacrifica preparación, trabajo, esfuer- 
zos, ascesis continuada; recibe varios nombres, por- 
que quizá más que un dios único es un panteón 
«mammónico» de la riqueza y el dinero en sus va- 
riadas formas y manifestaciones. En segundo lugar, 
una serie de ritos cultuales centrados en el com- 
prar, tener, poseer, exhibir, que posee sus lugares 
de culto prototípicos (grandes almacenes, centros 
comerciales...), momentos o tiempos particulares li- 
gados, con flexibilidad, a los ritos de paso de las es- 
taciones, las fiestas tradicionales y otras creadas ex- 
presamente para favorecer el consumo (verano, in- 
vierno, navidades, vacaciones, cumpleaños, día de 
a madre, de los enamorados, campañas de ven- 
tas...); promocionador de «devociones» a estilos, 
«marcas», diseños, que varían cada poco tiempo 
para favorecer, con la novedad de las ligeras varia- 
ciones sobre lo mismo, la obsolescencia de lo ante- 























rior y la necesidad de lo nuevo, prácticas de dedica- 
ción al ritual consumista que ya tienen nombre pro- 
pio internacionalizado (el shopping). En tercer lu- 
gar, una promesa de realización personal y social, 
que apunta a la satisfacción por el tener, poseer; 
una suerte de salvación del bienestar, de felicidad 
de la abundancia, a nivel personal, que se traduce 
social y políticamente como desarrollo, crecimien- 
to, aumento del PIB, modernización... 











Nos hallamos, a nivel popular, ante el aura de lo 
sagrado que más clara y visiblemente se cierne so- 
bre las masas. Un exceso de promesas y expectati- 
vas que sólo se entiende si aceptamos que, tras lo 
puramente afirmado, ofrecido, advertimos lo numi- 
noso. El consumismo como religión de las masas 


| ha sido objeto de numerosas críticas: desde los ana- 


listas sociales ® que ven en esta estrategia del siste- 
ma de producción la forma de ganarse la lealtad de 
las masas, sustituyendo mediante crecimiento 
cuantitativo las exigencias de un cambio cualitati- 
vo, hasta los análisis más estructurales que advier- 
ten el cambio de valores introducido: centrado en el 
eje de la racionalidad funcional donde prima la efi- 
cacia, rentabilidad, utilitarismo, y ven una coloni- 
zación imperialista de más y más aspectos de la vi- 
da interpersonal, social, política, sometida al dicta- 
do de lo funcional y las relaciones comerciales, Una 
deshumanización del hombre y la sociedad, camu- 
flada bajo los oropeles brillantes de la satisfacción 
consumista. Nada tiene de extraño que el culto con- 
sumista de las masas aparezca como el aspecto más 
negativo de la ambigua religión civil. La degenera- 
ción idolátrica en forma de culto de consumo atra- 
viesa a la religión civil occidental. 





6. ¿Hay ritos de contestación 
en la religión civil? 


Toda sociedad pluralista y democrática posee 


Y Citamos a título de ejemplo los análisis de J. Habermas, 
Teoría de la acción comunicativa, Taurus, Madrid 1987, vol. II, 
4295; C. Offe, Partidos políticos y Nuevos Movimientos Sociales, 
Sistema, Madrid 1988; A. Touraine, Critique de la modernité, 
Fayard, Paris 1992; trad, cast.: Crítica de la modernidad, Temas 
de Hoy, Madrid 1993, 129s, 


sus grupos de oposición y otros más o menos mar- 
ginales que luchan por el reconocimiento público 
de sus reivindicaciones. Estos grupos también tie- 
nen sus ritos y mitificaciones. El poder simbólico 
de lo sagrado, como han sabido todos los renovado- 
res, fundadores y revolucionarios, es extraordina- 
riamente útil para deslegitimar el orden predomi- 
nante e instaurar un nuevo orden que sea expresión 
de la voluntad divina. Desde este punto de vista, el 
rostro jánico de la religión civil también tiene su 
mirada puesta en la oposición y el cambio social. 
No queda reducida a ser notario atestador del or- 
den vigente y del statu quo, sino que dirige la mira- 
da a la innovación y la contestación social y políti- 
ca. 


Hay «rituales de rebelión» (H. Gluckman) pro- 
pios de la contestación, de los movimientos sociales 
que se fraguan en el seno de la crítica, el desconten- 
to y la oposición sociales. Normalmente poseen un 
cariz menos institucionalizado y rígido, como co- 
rresponde a grupos en formación, reivindicación, o 
que pugnan por encontrar relevancia en el mundo 
del poder simbólico. Sus rituales, por esta razón, 
son más creativos, espontáneos, llenos de fantasía. 
Basta asomarse a las manifestaciones de los llama- 
dos Nuevos Movimientos Sociales (eco-pacifismo, 
feminismo, pro Derechos Humanos, Tercer Mundo, 
homosexuales, etc.) para darse cuenta de que rom- 
pen los moldes habituales, rígidamente ritualizados 
de las manifestaciones políticas o sindicales. En su 
lugar nos encontramos con una variedad de repre- 
sentaciones donde la ironía, la irrisión, la crítica 
mordaz o la denuncia se presentan en contrarritua- 
les paródicos, alusivos, mímicos, etc. La promoción 
de nuevos rituales y liturgias laicas de la religión 
civil se halla, sin duda, en estos nuevos grupos de la 
contestación social. 


Estos rituales contrarios o alternativos a los do- 
minantes están también al servicio de las nuevas 
ideas, concepciones que son ofrecidas como el nue- 
vo credo salvador, la nueva vía de realización hu- 
mana y social *: con su más o menos explícita pro- 








31 CF. C. Rivière, «Le politique sacralisé», en Id., con A. Piette, 
Nouvelles idoles, nouveaux cultes, 28-47, 41s. 
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Lo que hemos aprendido en la dura escuela de nuestra vi- 
da política es el hecho de que la cultura humana no es en 
modo alguno esa cosa firmemente establecida que creíamos. 
Los grandes pensadores, los hombres de ciencia, los poetas y 
artistas que establecieron los cimientos de muestra civiliza- 
ción occidental estuvieron convencidos muchas veces de que 
habian construido para la eternidad. Tucídides, al hablar de 
su muevo método histórico y contraponerlo al estilo mítico 
anterior, dijo que su obra era «una posesión perdurable», Ho- 
racio llamó a sus poemas un «monumentum aere perennius», 
un monumento más duradero que el bronce, al que no des- 
truirían los años incontables y el correr de las edades. Parece, 
sin embargo, que tenemos que considerar las grandes obras 
maestras de la cultura humana de un modo mucho más hu- 
milde. No son eternas ni inexpugnables. Nuestra ciencia, 
nuestra poesía, nuestro arte y nuestra religión constituyen so- 
lamente la capa superior de un estrato mucho más antiguo, el 
cual llega hasta una gran profundidad. Debemos estar siem- 
pre preparados para las sacudidas violentas que puedan con- 
mover nuestro mundo cultural y nuestro orden social hasta 
sus cimientos mismos, 

Para ilustrar la relación entre el mito y las demás grandes 
fuerzas culturales, podemos emplear tal vez un símil tomado 
de la propia mitología. Encontramos en la mitología babilóni- 
ca una leyenda que describe la creación del mundo. Se nos 
dice que Marduk, el dios supremo, tuvo que sostener un terri- 
ble combate antes de que pudiera empezar su obra. Tuvo que 








puesta de salvación y el rechazo de la artificialidad 
de la vida urbana, consumista y corruptora, de la 
expoliación de la naturaleza, la vuelta a una vida 
frugal y comunitaria... Sin la fuerza de lo numinoso 
latiendo tras la lucha por unas nuevas relaciones 
con la naturaleza, entre los pueblos y las razas, etc., 
es difícil que prenda un movimiento en la sociedad. 
Volveremos más adelante sobre algunas de estas 
nuevas sacralizaciones de los NMS ”. 


22 No todos los movimientos de contestación social del orden 
vigente tienen estos. rasgos de espontaneidad y creación de ritua- 
les. Los denominados movimientos de liberación nacional, por 
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EL MITO DEL ESTADO 


vencer y subyugar a la serpiente Tiamat y a los otros drago- 
nes de las tinieblas. Mató a Tiamat y amarró a los dragones. 
Con los miembros de la monstruosa Tiamat formó el mundo 
y le dio a éste su forma y su orden, Hizo el cielo y la tierra, 
las constelaciones y planetas, y determinó sus movimientos, 
Su última obra fue la creación del hombre. De este modo, el 
orden cósmico surgió del caos primitivo, y se mantendrá por 
el resto de los tiempos. «La palabra de Marduk, dice la épica 
babilónica de la creación, es eterna; su designio es inaltera- 
ble, ningún dios puede cambiar lo que viene de su boca». 


El mundo de la cultura humana puede describirse con las 
palabras de esta leyenda babilónica, No pudo surgir sino has- 
ta que se combatió y se dominó la tiniebla del mito, Pero los 
monstruos míticos no quedaron completamente destruidos. 
Fueron utilizados para la creación de un nuevo universo, y en 
éste perviven todavía. Las fuerzas del mito fueron reprimidas 
y sojuzgadas por fuerzas superiores. Mientras estas fuerzas 
intelectuales, éticas y artísticas están en plenitud, el mito está 
domado y sujetado. Pero en cuanto empiezan a perder su 
energía, el caos se presenta nuevamente. Entonces el pensa- 
miento mítico empieza nuevamente a erguirse y a inundar to- 
da la vida social y cultural del hombre. 








E, Cassirer, 
El mito del Estado, 
351-352, 








7, ¿Existe verdaderamente 
la religión civil? 


No podemos olvidar que, junto a los estudiosos 
que rastrean las manifestaciones actuales de la reli- 


ejemplo ETA, quizá, en sus inicios, tuvieron esta frescura creati- 
va (colocación de ikurriñas en lugares públicos e inesperados, 
signos de reivindicación nacionalista en festejos, intento de sus- 
titución del mensaje de final de año de Franco por otro naciona- 
lista...), pero cuando la lucha armada ocupa el centro, entonces 
los rituales de sangre y muerte, con sus teologizaciones sacrifi- 
ciales en pro de la liberación / salvación del pueblo oprimido, 


























| gión civil, hay otros que cuestionan la pertinencia 
| de tal concepto y tipo de religión %, Vamos a tratar 
| de recoger las principales objeciones que se esgri- 
| men frente a la religión civil. 


Hay una primera dificultad metodológica y, si se 
prefiere, epistemológica, acerca del concepto mis- 
mo de religión civil y sus indicadores. Se arguye la 
vaguedad que va vinculada con el concepto de «ri- 
tual», y más cuando se hace la transición desde el 
plano religioso estricto al plano secular. ¿Basta con 
apelar a una actividad regulada, repetitiva y standa- 
rizada, de carácter no utilitario y referencia social, 
para considerarla un rito? Las ceremonias de una 
boda real, la inauguración del parlamento, el día de 
la independencia, el saludo a la bandera... ¿son ri- 
tos o sólo ceremoniales, según la nomenclatura de 
la antropología? ¿Hasta dónde se puede alargar la 
lista de los ritos? No parece fácil el excluir activida- 
des de la lista. La razón es la vaguedad misma que 
recorre el concepto de religión civil. Los ejemplos 
que se presentan son tantos y tan dispares que el 
embarazo teórico surge con naturalidad, 


La segunda objeción penetra un poco más en las 
funciones sociales de la religión civil: ¿Se puede 
equiparar la religión civil con una verdadera reli- 
gión? Por más finura de análisis que se ejerza a la 
hora de presentar el vínculo social de la religión ci- 


determina los rituales. El victimismo, la consagración de sus 
mártires muertos en la lucha y de los sufrientes (encarcelados, 
exiliados...), la glorificación de la lucha mortal mediante slóga- 
nes macabros son predominantes. Pero de lo que no hay duda es 
del carácter sagrado que rodea la simbología, expresiones y te- 
leología (escatología) de este movimiento. Es la religión naciona- 
lista exasperada y martirial. 


» Cf. B. S. Turner, La religión y la teoría social, 81s. El mismo 
R. Bellah, que pasa por ser el reanimador del concepto en la so- 
ciología de la religión actual, se ha distanciado del mismo y pre- 
fiere hablar de filosofía pública (cf. «Public Philosophy and Pu- 
blic Theology in America», en L. S. Rouner [ed.], Civil Religion 
and Political Theology, Notre Dame Press, Notre Dame, Indiana 
1986; Id., Habits of the Heart, especialmente el Appendix: «Social 
Science as Public Philosophy»). Críticos también con el concep- 
to: R. J. Neuhaus, The Naked Public Square, Eerdmans, Grand 
Rapids, Michigan 1986; A. M. Greeley, Religious Change in Ame- 
rica, Harvard Univ. Press, Cambridge, Ma., London 1989, 112s; 
Robin W. Lovin (ed.), Religion and American Public Life, Paulist 
Press, N. Y., Mahwah 1986. 


vil, queda un resto o pregunta fundamental: a esta 
religiosidad le falta el carácter de «palio sagrado» 
que cubra y proteja a la sociedad contemporánea. 


| Sabemos de la peculiaridad de las creencias en la 


sociedad moderna, de su transformación actual, pe- 
ro la extensión del concepto durkheimiano en su 
aplicación a la religión civil no parece que hace jus- 
ticia a la religión. 


Finalmente, aun aceptando que los ritos descri- 
tos o apuntados son tales, y son ritos comunales o 
sociales, queda una cuestión importante que parece 
que se despacha con rapidez en la religión civil: si 
verdaderamente tales ritos son relevantes desde el 
punto de vista de la estabilidad e integración de la 
sociedad. Porque una cosa es que tenga cierta inci- 
dencia social porque participan muchas personas, 
etc., pero otra que sea importante y no trivial. Es 
decir, la religión civil ¿desempeña las funciones que 
se le adscriben, o es funcionalmente innecesaria, 
trivial? ¿No se queda en ser una manifestación de 
una reactivación de la conciencia colectiva, v nada 
más? 


Las cuestiones como se ve no son baladíes y 
afectan al corazón mismo de la religión civil en 
cuanto religión secular. Se cuestiona, sobre todo, el 
concepto de religión que la tradición durkheimiana 
ha acentuado en su vinculación con la urdimbre so- 
cial. Aceptados en su medida los cuestionamientos 
metodológicos y epistemológicos, nos ponen en 
guardia frente a las rápidas generalizaciones. Pero 
el cuestionamiento último presupone una concep- 
ción determinada de religión como «palio sagrado», 
etc., que nos parece restrictiva y que nos haría per- 
der las aportaciones que sugiere la religión civil. Di- 
cho de otra manera, el cuestionamiento del concep- 
to durkheimiano de religión -necesario para no in- 
currir en un sociologismo estrecho- no nos parece 
que se pueda realizar en el terreno mismo del des- 
cubrimiento de las funciones sociales de la religión 
y sus equivalentes funcionales. Más aún, que des- 
deñe «a priori» que la fascinación del individuo an- 
te lo atrayente o terrorífico, ante lo salvador, no pa- 
se por la sacralización de figuras, símbolos, mitos... 
de los que está dotada la política. Desechar esta vi- 
sión supone perder de vista esta aportación. La sus- 
titución, sin embargo, del concepto «religión civil» 
por el de «filosofía pública» es más plausible, aun- 
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que nos temenos que algunos autores lo que recha- 
zan tras el concepto es el vocablo «religión» y sus 
connotaciones. Nos hallamos ante un uso del térmi- 
no «religión» basado en equivalentes funcionales y, 
más allá, en el análisis de los rituales públicos y la 
fuerza de los símbolos. 


Recojamos las llamadas de atención epistemoló- 
gicas y metodológicas, para no incurrir en generali- 
zaciones indebidas, pero mantengamos, mientras 
no encontremos sustituto mejor, la denominación 
y, sobre todo, la punta de orientación que rastrea la 
presencia de lo sagrado por los intersticios de lo so- 
cial y de la problemática de la filosofía social. La 
política y lo social en general ¿están fuera, necesa- 
riamente, de lo sagrado en la modernidad? Los in- 
dicios más bien muestran lo contrario. 


8. Reflexiones finales 


El recorrido efectuado por la religión civil nos 
plantea un interrogante: ¿Se han vestido de burgue- 
ses los dioses antiguos? 


No se trata de una nueva estrategia, sino de la 
evolución de lo que ya G. Dumézil descubrió en las 
tres funciones sociales en el mundo indoeuropeo 
antiguo. E. Durkheim nos lo trata de explicar me- 
diante el análisis de los sentimientos compartidos y 
los lazos afectivos que unen a los hombres en socie- 
dad, Tienen carácter sagrado. Es una teoría que va 
más allá de la constatación pragmática de que los 
meros proyectos políticos, por sensatos y racionales 
que sean, son incapaces de fascinar a la mayoría de 
las mentes y los corazones, y no podrían convertir- 
se en un movimiento social si no estuvieran revesti- 
dos, aun en los tiempos de la conciencia crítica y 
ce a de algún ropaje mítico utópico y sagra- 

han 


% Cf. esta opinión en G. Santayana, Interpretaciones de poesía 
y religión, Cátedra, Madrid 1993, 76; E. Cassirer, El mito del Es- 
tado, FCE, México 1947 (Sa. reimpr. 1985). 
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- Podríamos decir, aceptado o no el reduccionismo so- 
ciológico durkheimiano, que la vida social sólo es posible 
gracias a un sistema de símbolos, cuya conciencia es religio- 
sa. Nada tiene de extraño que las relaciones sociales, políti- 
cas, allí donde se están fraguando los sentimientos y lazos 
compartidos, sean el lugar de la aparición de lo sagrado. La 
tesis durkheimiana tiene la virtualidad de explicar la tenden- 
cia a la autoadoración que tiene una comunidad política 
moderna. 


-Llama la atención el gran despliegue ritual que recorre 
la liturgia de la religión civil en las democracias liberales. El 
campo institucional es la matriz de la que surgen los rituales 
más notorios. Notando que la neorritualización camina casi 
siempre de la mano de la contestación social impulsada por 
los nuevos movimientos sociales, 





- La ambiguedad de la religión civil -de la noción misma 
de lo sagrado, según la aportación de Robertson-Smith *- 
permite entender que, junto a la faz de la religión civil del 
sistema predominante o del nacionalismo, aparezcan versio- 
nes más o menos ritualizadas, nuevas, erráticas y margina- 
les, expresión de grupos sociales no totalmente integrados y 
aun de grupos fuera del sistema (terrorismo). 





-El punto álgido de la religión civil de la democracia li- 
beral es la mitificación misma del sistema. La democracia 
aureolada de carácter numinoso, Y la consagración de sub- 
sistemas centrales de la sociedad, como el económico, bajo 
la forma de culto al mercado libre capitalista. 





-La ambigüedad de la religión civil no solamente se 
constata mediante el paroxismo de las religiones nacionales 
y sus confrontaciones mortíferas, sino mediante la invasión 
generalizada del culto a lo funcional y a las relaciones co- 
merciales y consumistas en la sociedad de mercado del capi- 
talismo democrático, 








- Más allá de la ambigúiedad y aun peligrosidad de la reli- 
gión civil en alguna de sus formas, queda la vehemencia de 
lo sagrado atravesando ritos y símbolos políticos. La sacrali- 
dad moderna parece encontrar algunas de sus manifestacio- 
nes en el espacio de lo político. 





3 Cf. E. Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, 


380. 
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La religiosidad profana 


omamos el título de este capítulo de una ex- 

presión debida a R. Musil!, Con frecuencia 
son los literatos los que mejor atinan con las deno- 
minaciones que, en lo paradójico de la expresión, 
tienen la fuerza de evocar lo nuevo a lo que se 
apunta, Proseguimos así nuestra exploración de lo 
sagrado por los caminos de lo denominado profano 
o secular, El capítulo precedente ya nos ha indica- 
do la persistencia de escenarios iniciáticos, de ges- 
tos y acciones, que son vividos en el ámbito de la 
política religiosamente, Sospechamos que esto mis- 
mo sucede en los numerosos comportamientos del 
hombre actual en su vida cotidiana, de ocio, etc. 
Nos sentimos acompañados en esta hipótesis por 
otros investigadores que han rastreado el terreno en 
esta misma dirección. Se trata, como dice M. Elia- 
de, de colaborar al conocimiento general del hom- 
bre y, desde Durkheim y G. Simmel?, al desvela- 


' Hemos optado por esta denominación en vez de la de R. 
Aron, «religión secular» (J. Maisonneuve, Ritos religiosos y civi- 
les, 79), que también pudiera convenir a la índole y temática del 
capítulo, aunque R, Aron se orienta hacia lo que nosotros hemos 
llamado, con otros muchos, «religión civil». M. Eliade, Lo sagra- 
do y lo profano, 169s, sugiere también el título y, sobre todo, ha- 
ce algunas indicaciones acerca del análisis y contenidos del mis- 
mo. D. Bell explica su rechazo a este tipo de títulos: «religión 
profana», «religión secular»: desde su educación judía es una 

| contradicción «in terminis», pero que fue puesta en boga por al- 
gunos ensayistas rusos y aceptada finalmente. 


2 Es significativo para la exploración que aquí emprendemos 
que G. Simmel, «Das Problem der religiösen Lage», en Philoso- 
phische Kultur, G. Kiepenheuer, Postdam 1923, 222, dijera que 


miento de la sociabilidad, de la sacralización de las 
, relaciones sociales en la cotidianiedad y, no en últi- 
mo término, al descubrimiento de las ambigtieda- 
des y problemas de la cultura y sociedad de nuestro 
tiempo. Y de mostrar, concretamente, algunas de 
las formas que adopta lo sagrado o religioso en los 
ámbitos de la vida profana o secular de la moderni- 
dad. ¿Existen en estos ámbitos mitologías camufia- 
das, ritualismos encubiertos, exaltaciones y sacrali- 
zaciones? 





Dada, en principio, la amplitud de este capítulo, 
hemos visto la conveniencia de acotarlo y reducirlo 
a aquellos ámbitos y aspectos donde parece claro 
que se generan actitudes y comportamientos reli- 
giosos. Por esta razón, nuestra exploración se fija 
unos centros de atención: la música, el trabajo, el 
sexo, el deporte, el cultivo del cuerpo, la naturaleza, 
la identidad, el sufrimiento injusto, los viajes. Sin 
duda, son muchos y no están todos: quiere decir es- 
to que deberemos proceder más por la sugerencia 
que por una descripción detallada. Nos interesa 
más mostrar la potencialidad y manifestación de lo 
sagrado en esos ámbitos de la vida social que la ex- 
haustividad, imposible, del análisis. Quizá, desde 
una perspectiva durkheimiana, todos ellos partici- 
pan de un aspecto común: muestran el punto de 
vista subjetivo de la sacralidad o la reacción de los 
individuos ante lo sagrado experimentado. 


llamamos elementos religiosos a los elementos emocionales que 
forman el aspecto interno y externo de las relaciones sociales. 
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1. La música y la efervescencia 
juvenil colectiva 


La música ha estado ligada siempre a lo sagra- 
do, fascinante o demoníaco *. Mediante la música, 
algunos se han elevado a la contemplación de lo di- 
vino manifestándose en las formas más puras e in- 
materiales de la belleza, o han visto el atractivo pe- 
ligroso de lo enervante y lascivo. Estos elementos 
tradicionales de las relaciones de la música con lo 
sagrado ya nos ponen en la pista de la estrecha re- 
lación que puede establecerse entre la música y lo 
numinoso, Pero, ¿qué formas adopta esta relación, 
si existe, en un momento en el que la música se ha 
profanizado profundamente? Hoy la música se ha 
independizado de la religión en orientación, temáti- 
ca, espacio de interpretación, difusión, destinata- 
rios, etc, ¿Qué sucede en este momento en el ámbi- 
to musical? 


Asistimos a la creación de un ámbito social me- 
diante la músico. Afecta sobre todo a las generacio- 
nes jóvenes. A través de la música, especialmente 
aunque no sólo, se forma un público con unos gus- 
tos, unos modos de comportamiento, una indumen- 
taria, unas afinidades socio-culturales. La música 
sirve de elemento de convocatoria, de cercanía, de 
difusor, incluso, de un cierto estilo de vida. Los me- 
dios de comunicación y la red comercial de venta 
de casetes, videos, promoción de grupos, concier- 
tos, extiende la cultura musical del «rock», del 
«pop» y de las innumerables variantes. 


Son bastantes los analistas que han señalado el 
gran ritualismo que atraviesa estas manifestaciones 
de masas que llamamos cultura rock *. Tanto entre 
los músicos como entre el público hay un deseo la- 
tente pero intenso de ritualidad. Un concierto de 
música moderna es como una gran celebración ju- 





3Cf, Ter Ellingson, «Music and Religion», en M. Eliade (ed.), 
The Encyclopedia of Religion, vol. 10, 163-172; A. L. Ringer, «Re- 
ligious Music in the West», en M. Eliade (ed.), The Encyclopedia 
of Religion, vol. 10, 209-216, 209. 


1CẸ J. M. Seca, Vocations «rock»: approche psychosociale, 
Meridiens, Klinsieck, Paris 1988, pasa por ser uno de los mejores 
estudios del proceso del «rock» desde su estado de gestación o 
creación en los grupos hasta los conciertos públicos. 
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venil: una gran explanada o un estadio donde los 
grupos de jóvenes, ellos y ellas, se van situando con 
anterioridad, vestidos con una indumentaria propia 
de la celebración, provistos de bebida, refrescos, 
para la larga tarde-noche, La recepción del ídolo o 
ídolos en el estrado, la emoción colectiva ante el rit- 
mo, las luces, los efectos acústicos hiperamplifica- 
dos, la participación mediante las palmas, el baile, 
van exaltando al público que, en momentos de la 
celebración, diríamos que entra en trance. Hay co- 
mo una vivencia mística, mediante el ritmo, la mú- 
sica, el ambiente de masas, los efectos acústico-lu- 
minosos, la bebida, de las efervescencias colectivas 
que predijera Durkheim y parece necesitar toda so- 
ciedad. El rock es una fuerza, una experiencia de 
poder, donde se comulga con algo mayor que uno 
mismo. 


¿De qué son expresión estos rituales? ¿Qué hay 
tras estas escenificaciones musicales? 


Las interpretaciones caminan preponderante- 
mente de la mano de lo que la escuela durkheimia- 
na ha denominado la sacralización de las relaciones 
sociales *, El público juvenil siente la necesidad de 
un vínculo social. Está a la búsqueda del «éxtasis» 
que se encuentra en la lógica del acto social. Esta- 
ríamos asistiendo, dicho en otras palabras, a la 
constitución y consagración del culto grupal (Seca, 
Maffesoli): a la formación de comunidades tribales, 
es decir, de pequeños grupos emocionales que com- 
parten sentimentalmente valores, lugares e ideales 
circunscritos localmente (Maffesoli, 1990, 50). La 
música, el concierto «rock», o «pop», sirve para 
crear estos espacios intersticiales en la sociedad de 
la racionalidad funcional e instrumental. Se escapa- 
rían así a su lógica, y asistiríamos al momento tri- 
bal en el que se constituye algo de lo que se deno- 
mina «ethos de la Gemeinschaft», o de la tribu, me- 
diante el crisol de las emociones y los sentimientos 
colectivos compartidos a través de la música. 


3 Cf por ejemplo M. Maffesoli, El tiempo de las tribus, Icaria, 
Barcelona 1990, 54s, que hace suya la perspectiva durkheimiana 
de privilegiar «la sacralización de las relaciones sociales». Desde 





. una perspectiva religioso-pastoral, cf. J, Guy Nadeau, «Evangeli- 


zación y cultura de los jóvenes vistos desde el Canadá francés», 
Concilium 251 (1994) 119-130, 








El culto grupal sirve también como medio de ex- 
presión de una identidad colectiva: la música, el 
rock por ejemplo, ha sido el vehículo expresivo, 
contestatario, de la búsqueda de autoncmía de los 
adolescentes y jóvenes en los años cincuenta; ac- 


| tualmente, se la puede considerar la expresión de la 


«generación abusada», es decir, de la juventud que 
experimenta en su propia carne la distancia entre 
los sueños que ofrece esta sociedad y la dureza de 
la realidad social: carencia de trabajo, de expectati- 
vas. La música, el rock, se convertiría en réplica a 
la ideología pequeño-burguesa fracasada, mediante 
el énfasis en el placer y la autoexpresión inmediata 
(A. Piette, 1993, 51). En el límite, apunta un estilo 
de vida, un sentido en medio del sinsentido, una 
oferta de realización, ser y salvación, por referencia 
a un grupo, un modo o gramática de la vida y unos 
ejemplares, las estrellas del rock, con su vida a me- 
nudo libre, airada, desmarcada de esta sociedad y 
usando de su lógica del consumo. 








El objeto de culto, al final, es el grupo mismo. 
La música exalta la religación en sí misma: la pro- 
ximidad, el reagrupamiento, la cohesión, aunque 
sea puntual; el estar juntos y participar, comulgar 
en algo común que puede ser muy banal, como lo 
es el participar en un concierto, aplaudir a la mis- 
ma estrella o ídolo, exaltarse con el mismo ritmo; lo 
importante es estar cerca y sentir emociones seme- 
jantes‘, Tener la sensación, diría Durkheim, de que 
se es más, se puede más, se vive más (1982, 388); o 
como lo expresó Hölderlin, ser curado de la separa- 
ción y el envejecimiento y «formar una sola cosa 








“Cf. J. Guy Nadeau, a, c., 125, donde habla de los rituales 
dominicales del «tam-tam» en Montreal: miles de jóvenes de to- 
das las razas y nacionalidades se reúnen al sonido de los «tam- 
tam» para vibrar, danzar, fumar y desahogarse; un lugar de ex- 
ploración, encuentro, fraternización y de un raro compañerismo 
étnico. Desde esta perspectiva habría que entender también las 
actuales concentraciones de jóvenes en algunos lugares caracte- 
rísticos de nuestras ciudadades, bares, etc., donde, a menudo, 
bajo el ritmo musical, atronador -que apenas permite otra co- 
municación que la de la cercanía y los cuerpos en contacto-, se 
establecen estas relaciones emocionales de tribus urbanas, gene- 
racionales, que experimentan mediante la proximidad, la músi- 
ca, el estar juntos y beber, contonearse, la experiencia social de 
la alteridad, de la existencia de vínculos sociales, de lo sagrado 
de la sociedad (M. Maffesoli, El tiempo de las tribus, 61). 


con los seres vivientes». La música «rock» que con- 
centra multitudes puede logar esta sensación 
coyuntural: «El fluido rock es la emoción colectiva 
que se desprende de un cuerpo grupal, que se mate- 
rializa y se electrifica en música... La escenificación 
de este ritual podrá provocar efectos de trance en el 
público; se expresa entre los “roqueros” por la erec- 
ción generalizada del cuerpo-guitarra durante la in- 
teracción musical, llevando a continuación a todos 
los presentes hacia un estado fusional» ”. 


No se puede eludir el carácter ambiguo que re- 
corre este ritual místico de la efervescencia social 
mediante la música moderna, especialmente su 
fuerte comercialización. Los grupos musicales, los 
ídolos de rock, etc., son promocionados, lanzados, 
sustituidos en el mercado en campañas publicita- 
rias muy calculadas de las firmas comerciales inte- 
resadas en ganar dinero, Parecería que es una emo- 
cionalidad colectiva explotada. ¿Asistimos a la for- 
mación de intersticios de comunidad o a una mani- 
festación más de las relaciones comercializadas? El 
culto grupal ¿no es, finalmente, un culto sectorial al 
consumo de masas de nuestro tiempo, o la dialécti- 
ca de lo comunitario se aprovecha incluso de estos 
afanes comerciales? *, 


2. El deporte y sus rituales 


El juego ha representado siempre la ruptura con 
las cadenas del trabajo, de lo obligatorio y penoso 
de la cotidianiedad, Juegan los niños que no tienen 
el tiempo dividido entre lo fatigoso y gris de los 


7Cf. J. M. Seca, Vocations «rock»: approche psychosociale, cit, 
en J. Maisonneuve, Ritos religiosos y civiles, 93, Que este estado 
fusional que produce la música es percibido como momento ál- 
gido lo expresan tanto los intérpretes como los espectadores. Así, 
por ejemplo, con ocasión del llamado «Concierto de los mil 
años», que reunió a las principales figuras mundiales del rock en 
Galicia, se expresaba un comentarista: «La noche alcanzó con él 
(Neil Young) esos extraños momentos en los que surge la ma- 
gia» (cf. A. S. Harguindey, «Delincuentes», El País, 10-7.93, 27). 


$ Nos parece que esta es la cuestión más importante que se 
debate tras la ambigüedad de la música moderna; mucho más 
que si es una manifestación demoníaca que induce al frenesí, a 
una erotización lasciva, etc. 
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días y horas iguales y monótonas, y la novedad de bre el ara del césped, en el recinto sacro de los sta- 
k la fiesta. Juegan también los dioses, los seres libera- diums, a menudo bajo las luces de enormes focos- 
( dos de las penalidades y estrecheces temporales y candelabros, ante la atenta y participativa, exultan- 
mundanas, y cuya vida es un olímpico «fair play». te o deprimida, mirada de los miles de aficionados. 
( El hombre cuando se entrega al juego está imitan- El punto álgido, verdadera consagración de esta 
do un estado liberado, vive un tiempo gracioso y di- misa dominical y secular de multitudes, es el «gol»: 
( vino, ensaya lo que en sus sueños más íntimos de- los fieles se levantan, vitorean, claman, rugen... en 
lo sea que fuese la vida toda, realiza lo que la realidad una catarsis colectiva que termina en emocionado 
debiera ser siempre: esfuerzo generoso, competitivi- entusiasmo cuando se ha conseguido un triunfo | 
( dad justa, solidaridad, respeto a unas reglas de que supone un trofeo, un campeonato. | 
( comportamiento. La semejanzas se pueden extender a los prelimi- 
El deporte, el juego, es la gran metáfora de la nares de la ceremonia: la preparación de los ofi- 
( 'ejemplaridad de la vida liberada y de la sociabilidad ciantes que exige entrenamiento, concentración, 
( humana y, aun, del drama del mundo”, aislamiento, es decir, una vida entregada al depor- 
i . am te. Un cierto rito de purificación que reclama es- 
( _ El deporte actual tiene unas características pro- fuerzo, renuncia, penalidades en pro del dominio | 
pias: plenamente profano, abierto a todos, especia- de una habilidad para poder oficiar con los colores | 
( lizado en una gran diversidad de disciplinas, muy de tal equipo y tal competición. El público, asimis- 
( racionalizado a nivel de alta competición, orientado mo, tiene muchas de las connotaciones de los fieles: | 
a la consecución de récords, trofeos, campeonatos, largas filas, cual antiguas procesiones hacia la cate- 
( convertido en espectáculo de masas y, por ello, muy dral 11, van indicando el lugar de la ceremonia; Ile- 
comercializado y sometido al mercado. ¿Qué hay van distintivos de su devoción personal para identi- 
l en este deporte de masas de aura sagrada? ficarse y diferenciarse. 
( Cabe sospechar que el gran ritualismo que Los medios de comunicación, especialmente la | 
acompaña a la práctica y espectáculo del deporte TV, han convertido la celebración del fin de semana 
entraña una suerte de sacralización, que puede te- en un rito seguido por millones de personas. Sema- 
¿| ner varias referencias. Bastantes autores han en- | nalmente, a la misma hora, la retransmisión depor- 
VÁ contrado semejanzas entre el ritual de un partido | tiva, futbolística, reúne ante el «altar doméstico» de 
So de fútbol, por ejemplo, y una celebración religio- | la televisión a los fieles que buscan la ración de 
œ | sa”: un drama representado por 23 oficiantes so- | emoción y entusiasmo colectivo semanal. El fútbol, 
j de esta manera, con la ayuda de los mass-media, 
( sirve para estructurar el tiempo del hombre occi- 
AS dental: las actividades se organizan salvaguardando 
l ? Algunos han visto en el deporte, por ejemplo una final de estos «momentos fuertes» semanales que dan senti- | 
e Cda cun de Hal do a la vida de una forma sensible y social, El resto | 
es, en su naturaleza profunda, la representación de un drama de la semana, la invocación, los comentarios Con | 
( cósmico y una repetición ritual del combate sagrado de los orí- f 
genes» (cf. A. da Silva Costa, «Football, spectacle de compéti- i 
( tion. Alliance du merveilleux et du dramatique», Recherches so- | 
( ciologiques XX, 1 [1989] 34s). Tampoco la «religión deportiva» posee una continuidad de los j 
Cese sg ed 95 AL Saa a OS 
Ñ ironta], E e ipanle 2 ade aigre - tiene en su trasfondo, además de la metodología de la analogía, 
, De l. e las no impiden cues- ins A re es, Prisa) 
( tionar hasta qué into A falar la Eran. En to- EET de la verdadera religión (cristiana, insti- | 





do caso, como dirá C. Bromberger, «Le nouvel âge du sport», 


Esprit (1987) 35-40, las diferencias son también grandes: se trata 
| de un ritual que no participa de la estricta repetitividad de los bao, la denominación metafórica de «catedral» del fútbol espa- 


religiosos en el caso del fútbol; sin exégesis, con actores que no ñol se ha generalizado y forma parte del lenguaje común del afi- 
lo denominan así y que no sienten que estén efectuando un rito. cionado. 


1 En el caso de algunos estadios, como el del Atletic de Bil- 
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amigos y colegas en bares y transportes, serán la 
oración cotidiana del hombre moderno. La «reli- 
gión deportiva» se convierte así en una verdadera 
marca o señal de identidad del hombre moderno 


| occidental, «una verdadera etnología del mundo oc- 


cidental», como lo denomina M. Augé (1982, 66). 


El ritual futbolístico -en el que nos hemos con- 
centrado ejemplarmente '? - posee una serie de refe- 
rentes dotados de cierta aura: en primer lugar, po- 
demos volver a encontrarnos con la celebración de 
la sociabilidad. También aquí hay una serie de de- 
talles simbólicos banales, desde las insignias, go- 
rras, bufandas con los colores del equipo, que sir- 
ven para identificarse / diferenciarse con otros mu- 
chos con los que no tengo otro nivel de «cohesión» 
si no es la participación en el evento futbolístico, la 
afición por el mismo equipo, el seguimiento de los 
mismos ídolos, etc. Los momentos de la celebra- 
ción deportiva con la proximidad a los otros, la par- 
ticipación / intercambio emocional, son la argama- 
sa del tribalismo, la expresión de la trascendencia 
específica del grupo ”. 





En segundo lugar, como ya indicamos en el ca- 
pítulo anterior, las celebraciones deportivas están a 
menudo al servicio de la exaltación de la religión 
naciona! o étnica **: los colores de mi equipo repre- 


2 Er España, sin embargo, existe otro ritual de masas no me- 
nos, sino más simbólico y sacral que el fútbol: los toros. La fiesta 
taurina recoge en el coso todos los ingredientes de celebración: 
celebrantes, rito, ofrenda sacrificial y momentos álgidos de emo- 
ción «electrizante», es decir, de sacudida y emoción sagrada, que 
puedan ofrecer los encuentros deportivos. No nos centramos en 
ella precisamente por más conocida y estudiada. 


1 La cuestión de fondo es el asombro durkheimiano de cómo 
se sostiene una sociedad a la que nada trasciende, pero que tras- 
ciende a todos sus miembros, Una respuesta es esta transfigura- 
ción de lo social. Dicho de un modo más pegado a nuestra refle- 
xión deportiva, ¿qué es lo que estructura y cohesiona con un 
sentimiento social a las gentes de las ciudades, donde no existen 
aldeas, ni municipios, ni casi barrios? ¿Cuál es hoy la figura tu- 
telar, el santo patrón que se venera y festeja? ¿Cuál es la ocasión 
para reunirse, estar juntos y participar de un sentimiento com- 


| partido? ¿No lo es, a menudo, el equipo de fútbol? Por esta vía 
| se podría reivindicar el carácter verdaderamente religioso de es- 


tas manifestaciones deportivas. 

Y Cf. Duncan Show, Fútbol y franquismo. Prólogo de P. Pres- 
ton, Alianza, Madrid 1987, un estudio que pone de manifiesto la 
politización del fútbol en la España franquista, al servicio de la 
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sentan a una región, a una nación, y la competición 
se convierte entonces en el lugar simbólico de la 
confrontación inter-étnica o inter-nacional. El cho- 
que deportivo rememora confrontaciones y rivali- 
dades históricas; expresa ansias de revancha o de 
supremacía; compensa trivialmente de las frustra- 
ciones políticas, económicas o de mera supedita-| 
ción a la otra nación más poderosa. Lo deportivo se 
convierte en un elemento de la religión civil nacio- 


nalista '5, j 


En tercer lugar, el deporte posee una dimensión 
metafórica frente a la institución moral de la socie- 
dad 15, El fútbol se convierte entonces en más que| 
fútbol. Es una representación del orden moral de la| 
sociedad. Representa un ideal social: una sociedad! 
que se comporta según un sistema de reglas, un có- 
digo de honor, una disciplina de equipo, de solida- 
ridad, una camaradería a la hora de afrontar los 
problemas comunes, bajo unos mismos colores, es 
decir, persiguiendo un proyecto colectivo moral en 
igualdad y competición justa”. Por esta razón, a 





«cultura de la evasión», panacea de la raza y medio de alic 
ción de las masas (25). El estudio muestra cómo durante la tran- 
sición el fútbol ha experimentado un giro: ha pasado a ser 
vehículo de expresión de los sentimientos nacionalistas. 

' Cabe efectuar, como ha hecho una sociología dentro de la 
tradición crítica, marxista, una interpretación del fenómeno fut- 
bolístico como «religión deportiva» utilizada para desviar la 
atención de los verdaderos problemas, integrar a las masas, di- | 
vertirlas en el sentido original del término, etc. (cf. J. M. Brohm, 
«La religion sportive», Actions et recherches sociales, n. 3 [1983] 
102-117). Sin olvidar interpretaciones culturales mito-lógicas, 
donde el olimpismo, por ejemplo, basado en los mitos clásicos 
de Hércules y del fuego, representarían la superación heroico- 
racionalista del mal, las tinieblas y la muerte. 


16 Cf R. Bellah, The Good Society, 38s, donde indica estas fun- 
ciones del deporte tomando como ejemplo el «baseball» nortea- 
mericano. 

1 Como sugiere A. Ehrenberg, Le culte de la performance, Cal- 
mann-Lévy, Paris 1991, 74s, en el fútbol el imaginario democrá- 
tico se pone en funcionamiento y vendría a decir «cómo debiera 
ser la vida si fuera justa». Los momentos álgidos -los desastres, 
por ejemplo- pondrían de manifiesto este fondo religioso-solida- 
rio de las masas seguidoras de los colores de un equipo. Así su- 
cedió en Liverpool ante la tragedia de Hillsborough, el 15 de 
abril de 1989, cuando se vino abajo una grada y murieron 95 
personas. Los días siguientes se celebraron los funerales en las 
catedrales católica y anglicana y, de manera espontánea, la gente 
hizo del estadio del Liverpool la «tercera catedral»: un túmulo 
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pesar de la comercialización tan descarada y enor- 
me en que han caído los deportes-espectáculo, de 
las venalidades y corrupciones que, a menudo, se 
descubren en las instituciones y los deportistas y 
hombres del deporte, permanece un elemento se- 
creto que pide una y otra vez mantener el ideal de- 
portivo. Una metáfora comprensible que exalta el 
reconocimiento público de las normas morales, de 
las instituciones, de los proyectos colectivos. En el 
límite, nos hallamos ante una «religión olímpica» 
que exalta el juego limpio, el honor y el competir 


| por competir, es decir, la sacralización de los códi- 


gos éticos por encima de toda funcionalidad. Una 
divinización de lo que debiera ser lo social 'S. Una 
mentira social piadosa, se dirá, representada por un 
ceremonial de antorchas, banderas, altares, unifor- 


| mes, medallas; sostenida por la repetición mass- 


mediática de las hazañas deportivas -leyendas- de 
los héroes creados por los periodistas; puesta com- 
pensativamente al servicio de las frustraciones de 


¡las masas y especialmente de una gran industria, 


donde la ética deportiva se convierte en vasallo de 
las especulaciones publicitarias o simplemente téc- 
nicas ”, De nuevo el rostro jánico de la religiosidad 
deportiva hace aparición, pero la ambigüedad % no 





con referencias a los muertos, en medio del campo de fútbol, fue 
visitado «en peregrinación» por alrededor de un millón de perso- 
nas. La mezcla de deporte y religión en manifestación solidaria y 
comunitaria fue evidente (cf. Grace Davie, «Believing without 
elonging. A Liverpool case study», Archives de Sciences Sociales 
des Religions 81 [1993] 79-89). 


' También a nivel personal, como señala P, Sansot, «Quel sa- 
ut attendre du sport», en C, Rivière y A. Piette, Nouvelles idoles, 
nouveaux cultes, 59-75, 69, hay una búsqueda de perfección en el 
atleta, en el deportista, que sobrepasa los límites de lo ordinario 
y roza lo trascendente. ¿No será una nueva búsqueda de lo abso- 
uto? ¿O es, más bien, indicio del culto a la superproducción, a 
a ruptura de ritmos, a la desmesura, que caracteriza a la socie- 
dad tecnológica sacralizada e idolatrada? 


"Se ha señalado que un elemento desacralizador de la «reli- 
gión deportiva» son los elementos técnicos, tácticos, la supedita- 
ción creciente del hombre a la máquina, como sucede en el auto- 
movilismo, motorismo, etc. Incluso la proliferación de torneos y 
la disputa en «contraprogramaciones» de unas cadenas televisi- 
vas sobre otras rutiniza lo extraordinario y afecta al aura sacra 
que rodea a los eventos deportivos. 


* Esta ambigüedad de la religiosidad profana es, en realidad, 
según M. Maffesoli, El tiempo de las tribus, 105, una expresión 
e la polisemia de la existencia social. Cada acto social es «una 
mezcolanza de banalidad y excepción, de morosidad y excita- 





es capaz de eliminar la influencia de un valor sim- 
bólico capaz de transfigurar lo social y dotarlo de la 
numinosidad que permite soñarlo puro y verdade- 
ro, prefiguración de la convivialidad del paraíso fu- 
turo. 


La «religión deportiva» nos aporta quizá un ele- 
mento para la reflexión sobre lo sagrado en la so- 
ciedad moderna: no aparece tanto como la irrup- 
ción de una trascendencia, cuanto como la «sedi- 
mentación de una memoria colectiva, la capacidad 
de los hombres de fabular, de decir y producir lo 
extraordinario» *!, Y habría que tener en cuenta al 
«creyente» de la adhesión mínima, de la atención 
distraída, de la emoción ordinaria, es decir, no 
atender al deportista de élite ni al aficionado ex- 
traordinario, sino al seguidor a través de los perió- 
dicos, de la TV, pero que compagina este interés 
con otras muchas preocupaciones laterales. Tam-; 
bién existe esta implicación mínima en las «religio- | 
nes seculares». Nos mostraría el «modo menor» en | 
que se da la implicación en la religión y las diversas 
modalidades de la experiencia ritual, así como los 
diversos modos de tomar distancia reflexiva, críti- 
ca?, 


3. El cuerpo como objeto 
de culto 


La religión ha estado estrechamente vinculada 
al cuerpo. Aunque la religión dice relación al mun- 


ido de lo «espiritual», sin embargo no puede pres- 


cindir del cuerpo. La condición humana de espíri- 
tus encarnados o cuerpos almados así lo exige. De 
aquí que las relaciones entre la religión y el cuerpo 
hayan sido estrechas: es la historia de las aperturas 
y cierres, permisos y restricciones sobre las relacio- 


ción, de efervescencia y distensión. Y esto resulta particularmen- 
te sensible en lo lúdico, que puede ser a la vez “mercancía” y 
lugar de un sentimiento colectivo real de reapropiación de la 
existencia», 


31 Cf. P. Sansot, «Quel salut attendre du sport?», 60. 


2 CE. el sugerente artículo al respecto de A. Piette, «Implica- 
tion paradoxale. Mode mineur et religiosités séculiéres», Archi- 
ves de Sciences Sociales des Religions 81 (1993) 63-78. 
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FIESTA, 
EXCESOS FECUNDOS 


La fecundidad nace del exceso. La fiesta añade a la orgía 
sexual la ingestión monstruosa de bebidas y alimentos. Las 
fiestas «primitivas», preparadas con gran anticipación, pre- 
sentan en alto grado ese carácter que se ha conservado de 
modo sorprendente en las civilizaciones más refinadas. En 
las Antesterias atenienses se daba a cada uno un odre de vino: 
entonces se organizaba una especie de torneo en donde ven- 
cía el primero que vaciaba su odre. Durante los Purim, el Tal- 
mud indica que se debía beber hasta que no se pudieran dis- 
tinguir los dos gritos específicos de la fiesta: «Maldito sea 
Anam» y «Bendito sea Mardoqueo». En China, si hemos de 
dar crédito a los textos, se acumulan los víveres «en monto- 
nes más altos que una colina», se cavan estanques que se lle- 
nan de vino y sobre los cuales podrían navegar las embarca- 
ciones, lo mismo que se podrían organizar carreras de carros 
sobre los montones de víveres. Cada uno debe atracarse hasta 
el límite de lo posible, llenarse como un odre distendido. La 
exageración de las descripciones tradicionales manifiesta otro 
aspecto de los excesos rituales: el torneo de jactancia y char- 
latanería que acompaña al despilfarro de riquezas amontona- 
das, sacrificadas. Ya se sabe la importancia que tenían los 
duelos de vanidad en los festines y las orgías de los germanos, 
de los celtas y de otros muchos pueblos. Es preciso forzar la 
prosperidad de las próximas cosechas gastando sin tasa el 
contenido de los graneros, y exagerando aún mediante el ges- 
to y la palabra. Se abren concursos ruinosos para ver quién 
dará la más rica prenda en una especie de apuesta con el des- 
tino, con objeto de hacerle devolver con exceso, al céntuplo, 
lo que haya recibido. Cada uno pensaba obtener, concluye 
Granet, comentando las proezas chinas, «una remuneración 
mejor, un rendimiento más grande de sus trabajos futuros». 
Los esquimales hacen el mismo cálculo. Esos intercambios y 
las distribuciones de presentes que acompañan las fiestas de 
Sedna o la expulsión de las almas en el más allá poseen una 
eficacia mística. Hacen la caza provechosa. «Sin generosidad, 
no hay suerte», señala Mauss, fundándose en la observación 
de «que el intercambio de regalos tiene por efecto el producir 
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la abundancia de riquezas». El que aún se practica en Europa 
con motivo del Año Nuevo aparece como un mezquino vesti- 
gio de una circulación intensa de todos los tesoros, antaño 
destinada, al cambiar el año, a regenerar la existencia cósmi- 
ca y a fortalecer la cohesión de la existencia social. La econo- 
mía, la acumulación, la medida, definen el ritmo de la vida 
profana; la prodigalidad y el exceso, el de la fiesta, el del inter- 
medio periódico y exaltante de vida sagrada que interrumpe 
aquélla, devolviéndose salud y juventud. 


S 


Del mismo modo, a los gestos reglamentados del trabaj 
que permiten acumular las subsistencias se opone la agita- 
ción frenética de la francachela que las despilfarra. La fiesta, 
en efecto, no comprende sólo orgías consumidoras, de la boca 
y del sexo, sino también orgías de expresión, del verbo o el 
ademán. Gritos, injurias, duelo de bromas groseras, obscenas 
o sacrílegas entre un público y un cortejo que lo atravies 
(como en el segundo día de las Antesterias, en las Leneanas, 
los Grandes Misterios, el carnaval, la fiesta medieval de los 
ocos), lucha de invectivas y apodos entre el grupo de las mu- 
jeres y el de los hombres (como en el santuario de Deméter 
Mysia cerca de Pellana de Acaya) constituyen los principales 
excesos de palabra. Los actos no se quedan atrás: mímicas 
eróticas, gesticulaciones violentas, luchas simuladas o reales. 
Las contorsiones obscenas de Baubo, provocando la risa de 
Deméter, despiertan a la naturaleza de su letargo devolvién- 
dole la fecundidad. Se danza hasta el agotamiento, se gira 
hasta el vértigo. Pronto se llega a la brutalidad: en la ceremo- 
nia del fuego entre los warramungas, doce de los participan- 
es cogen antorchas encendidas. Uno de ellos desafía a los 
que tiene enfrente sirviéndose de su antorcha como de un ar- 
ma: prestamente se inicia el tumulto general en que las antor- 
chas crepitan golpeando las cabezas y salpicando de ardien- 
tes centellas los cuerpos de los que combaten. 
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nes entre los cuerpos (B. S. Turner, 1988, 290). El 
nacimiento, la procreación, el deseo, la maduración 
y la muerte son experiencias existenciales ligadas al 
cuerpo y para las que la religión buscó sentido, 
control, referencia espiritual. 


Como, además, hemos visto, la religión es cosa 
de hombres, de seres encarnados. No hay religión 
que no pase por la encarnación (M. Eliade, 1991, 
133). La «carne», el cuerpo, es un elemento central 
de toda religión. No hay más que recordar, a título 
de ejemplo, algunos aspectos «corporales» de la re- 
ligión cristiana: el cuerpo de Cristo, su sangre sal- 
vadora, su corazón, el agua del bautismo, el pan de 
la comunión, la resurrección de la carne... Si pres- 
cindimos de las metáforas y referencias corporales, 
nos quedamos sin cristianismo. 


La historia de la sociedad moderna occidental 
no se puede comprender adecuadamente, como re- 
pite Bryan S. Turner, sin una sociología del cuerpo 
(1989, 12s) donde la religión ocupa un lugar pree- 
minente. Recordemos las indicaciones weberianas 
de las transferencias del ascetismo monástico a la 
sociedad secular y su influjo en una racionalización 
disciplinada de la vida, con consecuencias para el 
trabajo diligente vivido como «vocación», el ahorro 
y acumulación primitiva del capital, el control de 
as mujeres y del sexo. El ascetismo intramundano 
está en los orígenes del espíritu del capitalismo, se- 
gún Weber, pero el pietismo tiene que ver también 
con el higienismo de E. Chadwick y Southwood 
Smith, y la caridad y ascética cristianas con la insti- 
ucionalización de la medicina, la concepción de la 
enfermedad y la salud, la dietética, etc. 3. El ejem- 
plo del cristianismo ilustra las estrechas vinculacio- 
nes entre cuerpo y religión. 








Pero, ¿no ha tenido lugar en los últimos siglos 
una creciente independencia de los cuerpos respec- 
to a la religión? La autonomización weberiana de 
as esferas de la vida ¿no ha llegado también al 
cuerpo? 





3 Cf. B. S. Turner, El cuerpo y la sociedad. Exploraciones en 
teoría social, FCE, México 1989, $0s. Tambien los estudios de M. 
Foucault, Histoire de la sexualité, Gallimard, Paris 1976. 


La respuesta tiene que ser afirmativa. Y con ello 
accedemos a una situación relativamente nueva: la 
secularización de los cuerpos ha traído consigo la 
posibilidad de que ahora el cuerpo se constituya en 
centro de rituales y adoraciones. ¿Podemos llegar a 
sospechar cierta sacralización del cuerpo? Creemos 
que sí y trataremos, en lo que sigue, de mostrar al- 
gunos indicios, al menos, de esta sacralización del 
cuerpo. 


Algunos indicadores de los aspectos, individua- 
les y sociales, donde el cuerpo es objeto de especial 
cuidado y veneración nos lo proporcionan aquellos 
ámbitos que han sido especialmente sensibles a es- 
ta independencia de los cuerpos. Creemos que se 
pueden sintetizar en seis áreas o ámbitos las vías 
por las que ha discurrido esta secularización (B. S. 
Turner, 1989, 17-18). En primer lugar, el desarrollo 


de las teorías feministas, que ha proporcionado | 


una crítica del dominio patriarcalista, de la separa- 
ción de los sexos y minusvaloración de la mujer, El 
feminismo ha orientado la atención de gran parte 
del pensamiento social hacia el problema del cuer- 
po, los cuerpos diferentes, la sexualidad, En segun- 
do lugar, la comercialización o consumismo que ha 
hecho del cuerpo uno de sus objetivos, a través de 
la publicidad, la reproducción, representación, 
mantenimiento, etc., del cuerpo. En tercer lugar, la 
medicina moderna ha racionalizado la problemáti- 
ca del dolor, la enfermedad, el envejecimiento y la 
supervivencia. En cuarto lugar, la secularización 
cultural, que ha despegado al cuerpo del control re- 
ligioso y le hace más propicio a la mercantiliza- 
ción. En quinto lugar, el debate ecológico y la de- 
fensa del medio ambiente que pone al cuerpo en 
relación con la naturaleza y la sociedad, y con la 
sensibilidad exaltadora de lo natural. Finalmente, 
cabe citar la preocupación psicológico-espiritual 
por un ajuste entre cuerpo y espíritu con una serie 
de técnicas de relajación, respiración, práctica del 
yoga, etc., para conseguir un bienestar corporal-es- 
piritual. 








De un modo muy esquématico y simplificador 
podemos decir que se ha pasado de una situación 
del cuerpo controlado y dominado, especialmente 
por la religión cristiana y la medicina, a un con- 
texto donde predominan los discursos sobre el 
cuerpo como medio de expresión, comunicación y 
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gozo (B. S. Turner, 1988, 301-303). En esta atmós- 
fera cultural es donde sospechamos que se dan al- 
gunas manifestaciones sacralizadoras del cuerpo. 
Vamos a tratar de resumir estos indicadores aten- 
diendo a tres aspectos: los rituales e ideas acerca 
del cuidado del cuerpo, la sexualidad y la exalta- 
ción naturalista. 


a) Los rituales del cuidado 
del cuerpo 


Nuestra sociedad conoce el cuidado del cuerpo. 
Frente al distanciamiento y sometimiento anterior, 
ahora se tiende a convertirlo en valor primordial 
para la persona (J. Maisonneuve, 1991, 101). Esta 
atención al cuerpo recorre la vida cotidiana y los 
ámbitos de la educación, el arte, el deporte, la sa- 
lud, la dietética, etc. Es decir, estamos asistiendo al 
surgimiento e implantación de una serie de normas 
que tienen como centro el cuidado del cuerpo. In- 
cluso se avanza la hipótesis de si no estamos asis- 
tiendo al relevo de la ética del cuerpo por la estética 
(J. Maisonneuve, 1991, 102). Centrémonos en los 
cuidados higiénicos y de belleza. 


Comencemos fijándonos en el maquillaje como 
elemento de este cuidado del cuerpo, que también 
lo es de la presencia, presentación del yo en públi- 
co. Una especie de ritual de la presentación social y 
del reclamo sexual en nuestra sociedad. Antigua- 
mente era considerado un elemento de distinción 
de algunas élites sociales. Hoy se ha vulgarizado. 
Sirve para atestiguar la diferenciación de sexos. Es 
un símbolo de la sexualidad distintiva, generalmen- 
te femenina y de su atractivo erótico. Aparece como 
un aspecto de la satisfacción narcisista de la mujer, 
de su capacidad de embrujo, de la ocultación del 
paso del tiempo, e incluso el ponerse a maquillar en 
público sirve como arma defensiva frente a un des- 
conocido, etc. El varón cada vez más es el destina- 
tario de las exigencias comerciales que devienen so- 
ciales, del oler bien, perfumarse, broncearse, rasu- 
rarse bien, cuidar el cabello, etc. Con lo que una 
serie de productos desodorantes, perfumes, cremas 
hidratantes o protectoras del sol, etc., tienen como 
objeto de destino al varón. La publicidad se encarga 
de crear la necesidad mediante la presentación de 
cuerpos y rostros juveniles, hermosos, que disfru- 
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tan de un atractivo añadido -generalmente de ca- 
rácter erótico- ante el uso de todo ese arsenal de 
ungüentos destinado a cuidar y realzar el atractivo 
corporal. Se utiliza en la presentación de estos pro- 
ductos una referencia a ese añadido encantador 
que, cual nueva alquimia, transmutara la naturale- 
za del cuerpo y le dotara de una atracción irresisti- 
ble. Cuando las pócimas fallan, hoy la cirugía esté- 
tica está dotada de la habilidad y capacidad para 
procurar el diseño casi soñado: mediante un hábil 
trabajo de cortes, aumentos y estiramientos, se pue- 
de proporcionar al cuerpo de una persona el perfil 
que deseaba o anhelaba, eliminar el defecto que la 
hacía sentirse insegura en público, o una promo- 
ción hacia otro estado de belleza, edad, etc., que 
ofrece una expectativa mágica. 


En el fondo de esta atención a la presentación 
del cuerpo, a la apariencia, a la piel, hay un cierto 
culto a la belleza por la vía corporal. De hecho, se 
hace referencia a unos tipos o ideales, cánones de 
belleza, masculina o femenina, que son las mitifica- 
ciones que se tratan de perseguir, Tras la sutilidad 
de la propaganda, su descarada trivialidad o inge- 
nuidad erótica, se muestra el referente de un sueño: 
el hombre o la mujer, prototipo de la virilidad o la 
feminidad, dotado de un atractivo numinoso, mági- 
co, y que es capaz de provocar la admiración, el 
rendimiento de los otros. ¿Culto al cuerpo bello o 
pretensión narcisista, pequeño idólatra, de atraer la 
atención hacia sí? ¿Seguimiento de estereotipos 
creados comercialmente o nostalgia de un ideal be- 
llo que sugiere un anhelo inalcanzable? 





Un paso más en esta serie de costumbres o nue- 
vos rituales sociales que tienen como objeto el cui- 
dado del cuerpo o, mejor, «el trabajo de aparien- 
cias» (P. Perrot) está centrado en el mantenerse en 
forma. 


Hay una serie de recursos que van desde el gim- 
nasio a los masajes, desde el «jogging» al yoga. El 
objetivo es conservar un cuerpo que responda a las 
demandas del esfuerzo, la agilidad, elasticidad, fle- 
xibilidad, etc., de un cuerpo en buen estado. Es una 
suerte de nuevo ascetismo para someter el cuerpo a 
los dictados de la apariencia que se lleva, o del pre- 
tendido bienestar difundido por la cultura de la me- 
dicina y la salud popularizadas, que, con frecuen- 
cia, no responde a la verdadera racionalidad médi- 

















y ca* En el fondo, funciona un ideal corporal de ju- 
ventud y belleza, que se quisiera adquirir, conservar 
y mantener, En pro de su consecución se disciplina 
la vida y se someten los individuos a un proceso de 
racionalización diaria o semanal, donde no faltan 
tales sesiones de gimnasio, de ejercicios, etc. 


En un momento histórico en el que la ascesis 
corporal se ha liberado de la religión -la religión ya 
no impone ni regula prácticas ascéticas seguidas 
por la mayoría de la población-, ni el poder político 
o administrativo del capitalismo necesita de la dis- 
ciplina de los cuerpos ni de la regulación fisiológica 
de las poblaciones (B. S. Turner, 1988, 307), ¿qué 
sentido tienen estas disciplinas corporales? 5. So- 
ciológicamente, quizá nos baste afirmar que res- 
ponden a la autonomización de la esfera corporal 
respecto a las demás esferas y a la independencia 
de la vida privada respecto a la pública. Nos queda 
una cultura cotidiana muy comercializada y donde 
se utilizan los anhelos y pequeños mitos de la ju- 
ventud, la belleza, el sentirse en forma, como recla- 
mos para extender el mercado de bienes de consu- 
mo. La ascesis profana del cuerpo señalaría así una 
nueva disciplina corporal, dictada por los cánones 
de la moda publicitada y por el deseo secretamente 
anhelado de participar en las fuentes de la vida y la 
juventud, Pero, ¿qué hay en ese fondo anhelado? 
¿Monjes secularizados del asfalto del s. XXI a la 
búsqueda del misterio de la energía y la belleza, o 
simplemente participantes de un culto comercial 
del panteón de Mammón? ¿Buscadores del «man- 
dala» (= círculo) que haga sincronizar mi bien-estar 
corporal con el centro de la fuente de poder, belleza 
y orden, o imágenes periféricas de un leve resplan- 


4 Esto ha ocurrido, por ejemplo, con el joggin o con algunos 
deportes recomendados y practicados por personas con una vida 
sedentaria, pero llena de tensiones (ejecutivos, managers), que, a 
causa de algunos excesos, lejos de ser beneficiosa, les ha produ- 
cido incluso la muerte. 


3 En una situación cultural secularizada es necesario pregun- 
tarse por el sentido de estas disciplinas y esfuerzos. Se puede 
responder sociológicamente, pero si mantenemos la hipótesis del 
potencial religioso que hay en todos nosotros, entonces es cuan- 
do hay que sospechar que, detrás de estas prácticas, estas disci- 
plinas corporales, existe un esfuerzo por centrar la propia vida 
en el centro de la armonía, la energía, la belleza, la juventud (cf. 
J. Campbell, El poder del mito, 2985). 





dor de lo numinoso que se atisba y se escurre en el 
consumismo de la moda? 


De todos modos, queda claro que el cuerpo se 
constituye en centro de atenciones y de cuidados, 
de rituales y preocupaciones. A su alrededor se con- 
citan ejercicios y mecanismos, productos químicos 
e imágenes de reclamo. El cuerpo es lo interesante, 
lo sacralizado, en una sociedad que ya no utiliza los 
cuerpos para la adoración religiosa o política, 


b) La dietética como naturalización 


Un momento más de esta entronización del 
cuerpo en la cultura actual lo tenemos en la dietéti- 
ca. Vieja práctica del ascetismo disciplinador de los 
cuerpos y de la racionalización de la salud, vuelve a 
encontrar hoy sus devotos practicantes en aras de 
la exaltación del bienestar corporal. La atención a 
los rasgos más notorios de la dietética actual nos 
proporciona algunos indicadores acerca de la orien- 
tación y los lazos del cuidado del cuerpo. 


Si las viejas prácticas dietéticas % estaban dicta- 
das por una teología de la carne y una medicina 
moralista que buscaban el control del deseo (B. S. 
Turner, 1989, 27s, 204s), las nuevas promocionan y 
preservan el deseo. La dieta consumista vive bajo la 
égida del mercado, pero supone unas nuevas for- 
mas del yo, bajo la configuración narcisista y el as- 
cetismo del hedonismo calculador, Disfrute, culto 
al cuerpo, dentro de las exigencias de la organiza- 
ción consumista del mercado actual. Las modernas 
disciplinas de la sociedad capitalista, como ha seña- 
lado Foucault, exigen la utilidad. Este es el marco 
de la dietética actual. 


Dos inclinaciones o acentos señalan también las 
prácticas de la dieta actual. Por una parte, una so- 
brevaloración de lo natural: los productos natura- 
les, los tratamientos naturales, el consumo de lo no 
contaminado por la técnica humana. Late aquí un 
miedo a la manipulación humana y sus riesgos co- 
rruptores de la naturaleza, así como un redescubri- 
miento de la madre naturaleza y sus benéficas con- 


% El término «dieta» proviene del griego diaita, que significa 
un modo de vida. 
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secuencias. La dietética actual tiende al naturismo. 
Busca una especie de contacto con lo terráqueo in- 
contaminado, con la naturaleza en estado de pure- 
za, con sus productos espontáneos. Esta tendencia 
forma parte de una entronización de la madre natu- 
raleza que debemos tratar más adelante, pero que 
aquí adopta una versión dietética. Si, como dijo L. 
Feuerbach, «el hombre es lo que come», el hombre 
moderno con su tendencia a consumir productos 
naturales es un ser que ansía la vuelta a la naturale- 
za, siente nostalgia de ella, lamenta haberse separa- 
do demasiado de esa madre y busca el restableci- 
miento de lazos simbióticos con ella. El culto al 
cuerpo, su cuidado dietético, expresa una tend encia 
a entrar en sintonía con lo natural. El cuerpo forma 
parte de ese gran todo natural donde se encuentran 
las raíces de la vida. La disciplina ascética de la die- 
tética natural es una forma de rito iniciático para 
prepararse al encuentro y contacto más pleno con 
lo natural, es decir, con la vida, la fuente de la sa- 
lud, la energía. Es una forma de contacto vía el 
cuerpo con las raíces de la vida natural. 





El segundo aspecto de la dietética actual tiene 
que ver con el culto al cuerpo como forma de ob- 
tención y expresión de la belleza al uso”. Para se- 
guir los cánones de la estética actual hay que disci- 
plinarse en la comida. De nuevo entramos en ritos 
purificatorios de eliminación de peso, grasas, poco 
consumo de hidratos, etc., a fin de obtener el «peso 
ideal». Hay que sufrir -como los antiguos caballe- 
ros andantes en búsqueda del Santo Grial o de la 
amada de sus sueños- para ser dignos de entrar en 
el grupo de los elegidos por las normas estéticas vi- 
gentes. Sobre todo, este tipo de disciplina afecta a 
aquellos que quieren exhibir el cuerpo, ser del gru- 
po de los oficiantes admirados en los ritos de vera- 
no en las playas. La preparación para la exhibición 
veraniega -sobre todo femenina- exige el ritual de 
purificación del adelgazamiento. Las dietas bajas 
en calorías, los aparatos y ejercicios forman un 
conjunto de comportamientos destinados a reducir 


Y Fue en el siglo XIX cuando la cultura de la belleza se hizo 
científica y se convirtió asimismo en una mercancía uniforme 
para un mercado de masas (cf. B. S. Turner, El cuerpo y la socie- 
dad, 214). 
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la celulitis y permitir a la agraciada parecerse a las 
figuras reproducidas por millones en revistas, vallas 
publicitarias, anuncios televisivos: oficiar, en defi- 
nitiva, en el culto al cuerpo-naturaleza. La conse- 
cuencia no deseada de estas disciplinas -y los cáno- 
nes de esbeltez exigidos- provocan algunas disfun- 
ciones. La característica de nuestro tiempo, donde 
la delgadez es una norma de valor estético, es la 
anorexia nerviosa, especialmente entre las mujeres. 
Todo un indicador del proceso civilizatorio en que 
nos hallamos 3, 


En suma, asistimos a un régimen cosmético y 
dietético cuya finalidad es la exaltación del cuerpo 
como deseable y deseoso. Una entronización de una 
serie de imágenes idealizadas de la juventud, la sa- 
lud, la belleza, forman parte de un culto donde la 
naturaleza es la gran diosa madre que nos pone en 
contacto con las raíces de la vida. A su servicio es- 
tán las disciplinas purificadoras de las dietas y el 
discurso racionalizado en «fórmulas sacramenta- 
les» de «calorías», «proteínas», etc. 


La variedad de los ritos centrados en la comida 
es extraordinariamente grande y no se agota con lo 
dicho a propósito de la dietética. La gastronomía y 
su revalorización social actual, por ejemplo, da que 
pensar si no estamos ante otra forma no tan lateral 
de culto doméstico. Llama la atención el ritual do- 
méstico que ocupa al paterfamilias durante el fin de 
semana y especialmente la mañana del domingo. 
Asistimos a una especie de celebración gastronómi- 
ca que sustituye, a menudo, al rito eucarístico entre 
las familias de clase media. ¿Nueva forma celebrati- 
va del encuentro (comunión) familiar en la mesa 


3C£. N. Elias, El proceso de civilización, donde se nos mues- 
tra cómo la transición en las formas de comer, de una actitud 
comunal a otra más individualizada y circundada de normas, es 
un indicador civilizacional. Asimismo la administración de la 
mesa y el control de la comida indica, con sus normas y dis- 
funcionalidades, aspectos de nuestra sociedad. B. S. Turner, El 
cuerpo y la sociedad, 245-246, nos dirá que la anorexia es una! 
versión neurótica de un «modo de vida» generalizado que se 
centra en el trote, en mantenerse en forma, en las dietas saluda- 
bles, la vigilancia del peso y el hedonismo calculador (...). En el 
caso de la anorexia es fácil argumentar que un aspecto de su 
etiología consiste en una concepción masculina de la mujer her- 
mosa como delgada y atlética (...). También se muestra como 
una rebelión contra el dominio de la madre. 


























preparada para la degustación por el cabeza de fa- 
milia? 

El ritual doméstico, gastronómico y dominical 
tiene su preparación: el padre no sólo hace la comi- 
da, sino que, como mandan los cánones tradiciona- 
les de la buena cocina, él efectúa la selección y 
compra de los productos, su limpieza y elaboración 
para la presentación en la mesa. Toda una ocupa- 
ción que semeja la preparación del oficiante para la 
mesa eucarística. Y cual rito llamado a tener arrai- 
go social, se ve patrocinado por programas televisi- 
vos que invitan al hombre a sustituir el fin de sema- 
na a la mujer en este cometido ?. La acción com- 
plementaria y reforzativa de los periódicos con sus 
secciones de gastronomía, junto a las dedicadas a la 
salud, el cuidado de la piel, el cabello, etc., indican, 
una vez más, al cuerpo como centro de la sacrali- 
dad ordinaria, 





c) La libertad sexual 


El cuerpo en nuestro tiempo es un cuerpo libe- 
rado o pseudoliberado mediante la norma de felici- 
dad del hedonismo calculador: el verse y sentirse 
bien de la dogmática publicitaria termina encon- 
trando una de sus aplicaciones al goce del sexo en 
libertad. Una sexualidad la actual que, respecto a la 
de siglos anteriores, ha experimentado una fuerte 
privatización. Antes, el sexo era un hecho público: 
las parejas aristocrática con frecuencia tenían que 
probar la consumación matrimonial de su matri- 
monio ante los padres y otros representantes, y en 


» Es llamativo en España el éxito de programas televisivos 
como el de Karlos Arguiñano, así como llama la atención la can- 
tidad de páginas que dedican los periódicos el fin de semana a 
las recetas culinarias y en general al tema gastronómico. 


¿No estamos ante la recuperación de un aspecto tradicional, 
con sus guiños a la familia, a la mujer, a la cocina, a los produc- 
tos naturales, en un momento en que casi todos estos aspectos 
están en crisis? ¿Qué significaría esta nostalgia por una forma 
de vida tradicional desaparecida? Y ¿qué quiere decir su rituali- 
zación, a menudo supletoria, del rito religioso? Finalmente, ¿no 
suena a colonización con la «nueva religión» la emisión de pro- 
gramas gastronómicos, como el de Arguiñano, para América La- 
tina? 


los medios rurales siempre ha habido un control 
del noviazgo, el matrimonio y la fidelidad. Las últi- 
mas décadas conocen una privatización creciente 
del sexo; el sexo se retira a la esfera privada. Pero, 
un segundo fenómeno está aconteciendo en nues- 
tros días: la invasión por los mass-media de este co- 
to privado de la sexualidad. La TV, los videos, los 
sex symbols asaltan a la sexualidad comercializán- 
dola. Vivimos en un espacio sexual invadido por la 
comercialización del placer Y. Y justamente este he- 
donismo sexual, aparentemente libre, es uno de los 
mitos de nuestra sociedad. 


Se presenta la sexualidad aureolada de ámbito 
de placer a explorar sin límites, Goce, libertad, mis- 
terio. La sexualidad es el lugar de la experiencia 


fuera del cual no hay salvación. Predomina, de fon- | 


do, una «soteriología» que convierte a la sexualidad 
en la fuente de goce y salvación *!, En algunos mo- 
mentos es como si estuviéramos asistiendo a un 
tantrismo secularizado que promete placeres desco- 
nocidos si se está iniciado y se conocen las técnicas 
adecuadas, las zonas erógenas, y se tiene el auto- 
control necesario. Una serie de literatura presunta- 
mente racional y médica quiere arrancar de las os- 
curidades de la superstición tradicional e introducir 
en este cielo orgásmico. Una suerte de iluminación 
o estado de conciencia expresado y vivido sexual- 
mente. Por esta vía accedemos también a las fuen- 
tes de la vida: volvemos, en versión libre y secular, 
a penetrar en el misterio generador de la vida. Acto 
cósmico que nos sitúa allí donde los poderes mas- 
culino y femenino, el lingam y el yoni, llegan a su 


% Algunos ven en este fenómeno socio-cultural una estrategia 
del sistema, concretamente del Estado burocrático, que compen- 
sa su dictadura mediante esta pseudoliberación del hedonismo 
personal, B..S. Turner, La religión y la teoría social, 306, pone en 
duda esta interpretación, dado que «en la moderna sociedad in- 
dustrial los sistemas privados de significado se han divorciado 
de los. modos públicos de legitimación social». En esta misma 
línea, M. Maffesoli, El tiempo de las tribus, 96, para quien asisti- 
mos a un encogimiento en la economía burguesa en lo público, y 
un gasto existencial en lo privado, centrado en el cuerpo, el goce, 
el sol, el hedonismo, el «carpe diem». 


3! Cf. Guy Ménard, «La sexualité comme l'expérience contem- 
poraine du sacré», en C. Rivière, A. Piette, Nouvelles idoles, nou- 
veaux cultes, 159-178, 161. 
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«PLAYBOY» 


Es evidente que entre las figuritas femeninas del paleo- 
lítico y las costumbres amorosas de los americanos actua- 
les media una gran distancia, En algún momento de esa 
larga historia, la sexualidad perdió algo de su carga numi- 
nosa, aunque aún podríamos preguntamos si los arqueó- 
logos que dentro de cinco mil años investiguen los restos 
de la actual civilización americana no se sentirán inclina- 
dos a suponer que la sexualidad era un componente im- 
portantísimo de la religión americana, ¿Qué pensaría un 
arqueólogo, en el caso de no haber descifrado aún nuestro 
extraño lenguaje, de un volumen encuadernado de la re- 
vista «Playboy»? Sospecho que su conclusión sería que 
nosotros tenemos muchos rasgos comunes con los pue- 
blos cazadores que acampaban en torno al lago Baikal, en 
Siberia, hace miles de años. 








Thomas Luckmann, en Invisible Religion, dedica aten- 
ción preferente a la realización personal mediante el sexo 
y la familia, 

A, Greeley, 
El hombre no secular, 218, 








AAA AAA E 


conjunción creativa ”, Esta religiosidad del sexo tie- 
ne también sus «sacerdotes» y «predicadores» que, 
como ha mostrado M. Foucault, anuncian la revela- 
ción de la verdad y la promesa de una gran libera- 
ción que conducirá a la realización y la felicidad. 
Toda una predicación sexual que recorre nuestra 


3 Cf, J, Campbell, El poder del mito, 240; para este autor, el 
misterio sexual es un misterio sagrado. 

Esta dimensión sagrada de la sexualidad, símbolo del miste- 
rio, se encuentra en algunas obras profundamente recorridas 
por el sexo, El sexo, la mujer, devienen lugar de la búsqueda de 
uno mismo, del paraíso, de la esperanza, la pasión y el gozo an- 
helados definitivamente. M. Kundera, La insoportable levedad del 
ser, en novela, y L. Malle, Herida, versión cinematográfica de 
una novela de J. Hart, serían, a nuestro jucio, dos exponentes de 
esta sexualidad simbólica y cotidiana de nuestro mundo, 
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sociedad desde hace más de dos décadas y que tie- 
ne teólogos sutiles y divulgadores populares *. 


“La exploración del deseo sexual jamás ha encon- 
trado una visibilidad y degradación comercial como 
en nuestro tiempo. Por una parte, se ensalza la li- 
bertad para explorar, cada cual, sin límites, sus pro- 
pios deseos y fantasías, y se es tolerante con las des- 
viaciones y aberraciones”, Late en el fondo la 
«nostalgia de los orígenes», la nostalgia de la conti- 
nuidad perdida entre cuerpo, espíritu y más allá, 
Comunión por el sexo con lo sagrado, Viejo anhelo 
de antiguos cultos, teorizado socio-antropológica- 
mente por G. Bataille en nuestro tiempo *. Vivi- 
mos, se diría, el mito del paraíso en versión sexual: 
«El deseo de reintegrarse al estado edénico anterior 
a la caída, cuando no existía el pecado y no se daba 
una ruptura entre la bienaventuranza carnal y la 
conciencia» (M. Eliade, 1967, 174). Por otra parte, 
se cae en un exhibicionismo comercial y pornográ- 
fico que le arranca el misterio a la sexualidad y ésta 
queda reducida a parodia de la máquina orgásmica 
de Wilhelm Reich o, como vio muy bien H. Marcu- 
se, a desublimación represiva. 


La ambigiiedad de la sacralización de la sexuali- 
dad en nuestro tiempo hace que se presente entre la 
manipulación comercial y lo «sagrado salvaje», de 
que habla R. Bastide *. Nuestras sociedades moder- 
nas vivirían el sexo como experiencia de lo sagrado 
en estado salvaje, no domesticado, como ocurre en 


las sociedades tradicionales, Se presenta como ex- , 


plosión, improvisación, espontaneidad, rechazo, 
contestación, abolición de lo prohibido. Por eso, a 


a CE M. Foucault, Histoire de la sexualité, 1. La volonté de sa- 
voir, Gallimard, Paris 1976, 15s. 


+ El tema de la exploración sexual sin restricciones está pre- 
sente continuamente en la literatura y cine actuales. Y todo hay 
que decirlo, como un mito seductor que termina generalmente 
pa (cÈ, por ejemplo, la película de Román Polanski, Lunas de 
hiel). 


3 CE, G. Bataille, Lérotisme, Minuit, Paris 1957; Id., Teoría de 
la religión, Taurus, Madrid 1981. 


»R, Bastide, Le sacré sauvage et autres essais, Payot, Paris 
1975. Se puede ver, por tanto, tras este exceso, la trangresión 
social de «los nuevos posesos» (cf. J. Ellul, Les nouveaux posse- 
dés, Fayard, Paris 1973), o bien lo orgiástico como factor de so- 
ciabilidad, como propone M. Maffesoli siguiendo a Simmel. 




















| menudo se junta con el alcohol, la droga, la veloci- 
dad y la violencia. Una forma dionisíaca de desbor- 
damiento y exceso que sirve, tras la efervescencia 
del momento sagrado, para volver al curso «nor- 
mal» de la vida, 


Y para que la sacralización de la sexualidad no 
, quede sin su reverso demoníaco, ha hecho apari- 
| ción en nuestro tiempo lo tremendo numinoso del 
| sexo en la forma del SIDA. Leído en registro religio- 
so como castigo divino por nuestros gestos de pro- 
| fanación, o como justicia inmanente por el no res- 
peto al orden natural. La publicidad de la enferme- 
dad, los programas de protección han servido de 
agitación simbólica de la irrupción de lo sagrado 
por la vía de la regulación del orden y del compor- 
tamiento íntimo *. Los pequeños y feos dioses Her- 
pes y Sida hacen aparición en la escena sagrada del 
sexo y el amor con la tríada clásica Afrodita, Hera y 
Deméter, 


d) Grupos corporales 
de potencial humano 


Asistimos en nuestro tiempo a la proliferación 
de experiencias y prácticas que tienen como objeti- 
vo el lograr que cada individuo se sienta mejor con 
su propio cuerpo y se comunique mejor con el de 
los demás. Abarca una variedad de grupos y técni- 
cas que van desde la relajación hasta el yoga, desde 
a dinámica de grupos, grupos de encuentro, mara- 
tones, hasta el nudismo. Se trata de desinhibir las 
ataduras y bloqueos del yo que se manifiestan y ex- 
presan en el cuerpo, los gestos, la incapacidad para 
a aproximación a los otros, la comunicación fluida. 
De aquí que, apoyados en los presupuestos psicoló- 
gicos de A. Maslow, C. Rogers, J. Moreno, F. Perls, 
se practiquen una serie de rituales: repetición de 
gestos, posturas, ejercicios vocales. Un ceremonial 
oficiado por un monitor o director, que cuenta con 
a aceptación o adhesión de los participantes y cuyo 
ámbito es la vivencia corporal (J. Maisonneuve, 
1991, 110). 











> Cf. J. Rémy, «Les risques, les techniques et le sacré», en C. 
Rivière, A. Piette, Nouvelles idoles, nouveaux cultes, 99-123, 114. 


El centro es el yo corporal. Se busca sentir, vivir 
el propio cuerpo y el de los demás. El cuerpo no es 
sólo un instrumento para manejar adecuadamente: 
yo soy mi propio cuerpo. Este ser y tener un cuerpo 
postula una vivencia del yo corporal como lugar y 
medio de comunicación y encuentro, de descubri- 
miento y gozo. La tarea es ahora no sólo de cuidar 
el cuerpo, de verse y sentirse bien, sino de vivirse 
bien. El cuerpo es elevado a la categoría de media- 
dor entre lo corporal y lo espiritual, camino inevita- 
ble de la vida profundamente humana. Los ejerci- 
cios ritualizados, el someterse a un «training» que 
invierta los modelos habituales de interacción tiene 
como finalidad la expansión y vivencia más profun- 
da del yo corporal. Desde esta búsqueda, que tiene 
mucho de iniciático, de camino hacia un centro, de 
superación de una serie de obstáculos, de purifica- 
ción dolorosa antes de llegar a la iluminación o ex- 
periencia de vivirse bien, de acuerdo con uno mis- 
mo, podemos comprender los rituales más o menos 
llamativos o extravagantes: ejercicios de comunica- 
ción no verbal, el contacto físico, el nudismo avan- 
zado, el alarido primal, la confesión abrupta y gru- 
pal. Todo va encaminado a potenciar y expandir 
mis capacidades congeladas, desconocidas, blo- 
queadas o poco desarrolladas. Somos una capaci- 
dad ilimitada de apertura, una profundidad ignota 
que tiene en sus simas secretos maravillosos. De 
aquí que estas tendencias recibieran en California 
hace dos décadas el nombre de Movimiento de po- 
tencial humano *, 





Estos grupos corporales se pueden tomar como 
indicadores significativos de nuestro tiempo. Mues- 
tran algunas de la inquietudes que nos preocupan: 
por una parte, señalan la crisis de comunicación 
existente en nuestra sociedad occidental, la insatis- 
facción de muchos sujetos consigo mismos, la inca- 
pacidad para integrar el cuerpo y el psiquismo; por 
otra parte, son un intento de respuesta a esos pro- 
blemas, expresan una sed de profundización, inte- 
gración, descubrimiento del misterio que se atisba 
en el fondo de nosotros. Indica, con todas las ambi- 


3 Cf. El libro clásico que contaba lo fundamental de este mo- 


vimiento: Jane Howard, Tóqueme, por favor, Kairós, Barcelona 
1973. En general, la editorial Kairós recoge numerosos títulos 
con referencias a este tipo de movimiento. 
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güedades y unilateralidades propias de un movi- 
miento polimorfo, una búsqueda de sentido, de 
Santo Grial, que se expresaría así: vive la vida que 
está en potencia en ti y realiza esas potencialida- 
des”. 


4. El resurgir de 
la gran diosa tierra 


Los datos acerca de la contaminación de las ciu- 
dades, de la atmósfera toda, con la destrucción de 
la capa de ozono, la lluvia ácida, los cambios climá- 
ticos y la desertización de la tierra, la sobreexplota- 
ción de los suelos, de los bosques y, con ellos, la 
pérdida de los pulmones del planeta, son noticia ca- 
si diaria en los medios de comunicación de masas. 
La tierra corre peligro de perecer a manos del hom- 
bre. El hombre (occidental) toma conciencia de su 
peligrosidad para la naturaleza. Puede acabar con 
el vientre nutricio natural. De esta conciencia ha 
surgido una sensibilidad ecológica de defensa de la 
naturaleza; más, la defensa se ha transformado en 
el descubrimiento de la tierra como ser vivo. Es un 
ser como nosotros, mejor, nosotros somos seres | 
que procedemos del gran seno de esta madre tierra. | 

El cambio es significativo. Se ha pasado de con- l 
siderar un objeto (Gegenstand) a la naturaleza -algo 
que yace ahí enfrente, para uso del deseo humano-, 
a la naturaleza como nuestra pareja o interlocutor 
(Gegenspieler), el dialogante de nuestra vida. De la 
cosificación degradante del objeto hemos pasado a 
la consideración relacionante, viviente; de la tiranía 
antropocéntrica, a los derechos de las partes. Le ha 
sido devuelta a la tierra consideración y respeto. 
Hemos descubierto la vida latiendo en ella: esa ne- 
cesidad azarosa que parece, científicamente, un mi- 
lagro estadístico y una necesidad fácil, dadas deter- 
minadas condiciones. Una maravilla dotada de un 
carácter sorprendente por lo frágil que se muestra. 
Necesita, además de respeto profundo, cuidado y 


3 J. Campbell, El poder del mito, 213s, interpreta recurrente- 
mente que cuando estos rituales van encaminados hacia esta 
búsqueda de sí, estamos ante la aventura mítico-iniciática de los 
Caballeros del Rey Arturo. 
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protección. El tercer paso, dado por algunos «eco- 


, Īogistas profundos» o radicales, es el de situar en el 
primer lugar no al ser humano, sino a la biosfera o 


la tierra. Es ahora la tierra, concebida como una to- 
talidad sistémico-vital, quien posee la primacía por 
ser la detentadora de la vida. Lo sagrado de la vida 
se percibe en esta concepción holista, donde el 
hombre ya no es el ser privilegiado a defender, sino 
a vida y el ámbito que la sostiene. El ser humano y 
a especie entera es subordinada al mantenimiento 
de la vida. El paso final, y quizá consecuente, aun- 
que sea patrimonio de una minoría %, es tratar a la 
tierra como «un ser vivo, que respira, siente y pien- 
sa, que autorregula con voluntad propia la delicada 
homeóstasis que mantiene la vida sobre ella». La 
especie humana es vista en esta concepción como 
«el cerebro global de la tierra». La tierra es presen- 
ada con rasgos divinos, creadores, evolucionando 
hacia grados de conciencia superiores, pero con un 
«cerebro», la humanidad, enfermo. La tierra tiene 
derecho, por tanto, a su pureza original, el hombre 
debe corregir los desequilibrios ecológicos que ha 
creado, ya que todo atentado contra la estabilidad 
de la tierra es un crimen contra la humanidad. Es 
decir, en esta concepción «no tenemos un planeta, 
somos un planeta». Hay una suerte de panteísmo 
ecológico en estas concepciones que buscan cone- 
xiones con las cosmovisiones amerindias o el pen- 
samiento oriental (tao) para presentar una última 
realidad o fondo originario universal de todo cuan- 
to existe, 





El culto de la armonía con la naturaleza es sólo 
una consecuencia de esta sensibilidad ecológica. 
Tiene una profunda aversión a lo artificial, a lo ma- 
nipulatorio de la ciencia y técnica que parecen vio- 
lar y violentar continuamente el seno de la madre 
tierra. Y se inclina reverente, adorador, hacia lo na- 


3 CE, El manifiesto de la Fundación Planeta Gaia, en Planeta 
Verde (enero 1991) 14s. La ecología profunda tiene su origen en 
Norteamérica y Australia, Su «Biblia» es la Deep Ecology de Bill 
Devaly George Session, publicada en 1985 ( Salt Lake City, Pere- 
grine Book), La expresión «ecología profunda» se remite a un 
artículo del filósofo noruego Arne Naess, «The Shallow and the 
Deep, Long-Range Ecology Movement. A summary», Inquiry, n. 
XVI / 1 (1973) 95-100, 











tural puro e incontaminado. De ahí que los más 
piadosos de este culto natural tiendan a desechar 
hasta las manipulaciones culturales de la cocina y 
vuelvan hacia los sabores primigenios. La fascina- 
ción de lo natural -comercializado una vez más- se 
hace moda alimenticia, desde los alimentos biológi- 
cos hasta los macrobióticos. Pero el ritual dietético 
alcanza en algunos a lo que apunta: un estilo de vi- 
da, un ritual que penetra hasta la ideología y las op- 
ciones existenciales. La vuelta a la vida sencilla, 
modesta, elemental, descubre el sabor vital de la co- 
munión con la naturaleza en las formas arcaicas, El 
culto a Gaia alcanza aquí todo su esplendor. Sus 
fieles son los testigos de una buena noticia salvado- 
ra: este estilo de vida es la única solución para dete- 
ner la carrera depredadora del animal humano, su 
obsesión por el dominio y la violencia. Una comu- 
nidad humana ecológica es una comunidad de se- 
res humanos que han descubierto la fascinación de 
la vida que procede del útero de la madre tierra y 
que nos hermana y solidariza a todos. 

Una vez más, adoramos lo que, a menudo, vili- 
pendiamos, La sensibilidad ecologista denuncia un 
estilo de vida hecho sistema tecno-económico y es- 
tilo de vida consumista. Indica bien dónde se halla 
un peligro para la vida del planeta y la superviven- 
cia de las generaciones venideras. Denuncia una co- 
rrupción en la raíz de la racionalidad funcional e 
instrumental dominadora y expoliadora de la natu- 
raleza. Y apunta una recuperación de dimensiones 
racionales y de comportamiento humano alejado de 
la religión del consumo. Diríamos que el movimien- 
to ecológico es el culto contra-ritualístico que ha 
surgido socio-culturalmente como réplica a la reli- 
gión consumista. La religiosidad profana también 
ofrece cultos o mesianismos alternativos y de resis- 
tencia. 

Lo característico de esta religiosidad ecológica 
sería: a) Un presupuesto epistemológico, la supera- 
ción del paradigma científico clásico dominado por 
el atomismo, el reduccionismo y el análisis cuanti- 
tativo puntual; ahora nos situaríamos en una visión 
científica cuyo modelo sería opuesto al anterior, es 
decir, holista, simbiótico y procesual; en conse- 
cuencia, el sabio, como el artista, debe integrar sub- 
jetividad y objetividad, capacidad analítica e intui- 
ción de lo absoluto (apperceptive Gestalt). b) Una 
sacralidad neo-esotérica de fondo, como han seña- 








lado algunos analistas *: la «ecosofía T» de A. 
Naess supone una nueva ontología que se remite a 
Spinoza y que funda la realización de sí en un sí- 
mismo absoluto, en la perspectiva de un monismo 
absoluto; se trata de una soteriología donde la sal- 
vación del yo personal acontece por medio del todo, 
y el del todo por medio del yo personal, presentado 
sub specie ecologiae. c) Una cosmosofía o ciencia 
gnóstica que engloba la totalidad de lo real, capaz 
de penetrar la superficie multiforme y alcanzar su 
unidad sustancial profunda: cosmos vivo y signifi- 
cativo, animado y dinámico, atravesado por una 
energía universal y simpatética, que renueva sin ce- 
sar todas las cosas *, 


En este contexto ecológico no se tiene reparo en 
hablar abiertamente de la necesidad de una «nueva 
religión» *, dado que la crisis ecológica hunde sus 


Cf. G. Filoramo, «Métamorphoses d'Hermes. Le sacré éso- 
terique d'écologie profonde», en D. Hervieu-Léger (ed.), Religion 
et écologie, Cerf, Paris 1993, 137-150, 143, 


Se ha indicado (cf. G. Filoramo, «Métamorphoses d'Her- 
mes», 148) las similitudes con la antroposofía, pero frente a la 
tradición hermética de inspiración cristiana, de Böhme a Stei- 
ner, se hace notar el énfasis de este tipo de esoterismo en el prin- 
cipio de la conciencia cósmica, la experiencia íntima del flujo 
energético que anima todo, la simpatía universal que liga todo el 
cosmos y donde el hombre tiene la experiencia de ser el lugar de 
la unión de los contrarios, la coincidentia oppositorum (cf. J. L. 
Schlegel, «Neo-ésoterisme et modernité», en R, Ducret, D, Her- 
vieu-Léger, P. Ladriére [eds.], Christianisme et modernité, Cerf, 
Paris 1990, 281). 


$ Cf L. White Jr., «The Historical Roots of Our Ecological 
Crisis», Science 155, n. 3767 (1967) 1204-1207, citado por G. Fi- 
loramo y por J. A. Beckford, «Ecologie et religion dans les socié- 
tés industrielles avancées», en D. Hervieu-Léger (ed.), Religion et 
écologie, 239-249, 241. Lo más importante es constatar la opi- 
nión bastante generalizada de que los creyentes cristianos tradi- 
cionales no tienen gran sensibilidad ecológica; al contrario, pa- 
rece como si el mandato del Génesis de creced, multiplicaos y 
dominad la tierra fuera un salvoconducto para la expoliación de 
la naturaleza. Los estudios de R. Inglehart, Culture Shift in Ad- 
vanced Industrial Society, Princeton Univ. Press, Princeton, N. J. 
1990, 205s (trad. castellana: Cambio cultural, CIS, Madrid 1992) 
corroborarían este distanciamiento entre sensibilidad ecológica 
y religión tradicional: los creyentes de las grandes confesiones 
cristianas tendrían poco atractivo por los valores post-tradicio- 
nales, y los adherentes a los valores post-tradicionales poco gus- 
to en la religión institucional. 

Acerca de la reacción teológica cristiana por mostrar cómo 
una teología de la creación conduce al respeto y cuidado de la 
naturaleza, cf. J. Moltmann, Dios en la creación, Sígueme, Sala- 
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La sociedad moderna ha secularizado profundamente los 
signos y ritos religiosos, pero no ha acabado con ellos. No 
estamos en los tiempos de las peregrinaciones medievales que 
llevaban de un rincón a otro de Europa a los espíritus inquie- 
tos que, cual Ulises cristianos, vagaban en busca de hogar, 
sentido y liberación, 


No deja de haber peregrinaciones religiosas hacia Roma, 
Jerusalén, Santiago, por no hablar más que del mundo cris- 
tiano. Pero no son un hecho cultural y social de nuestro tiem- 
po. El nuevo dato cultural y social de nuestra época son las 

peregrinaciones turísticas. El turismo es el rito de la búsque- 

| da de algo sagrado que subyace bajo el manto de lo diferente. 
El desplazamiento masivo de gentes de una nación a otra, en 
un entrecruzamiento de vehículos, rostros y sudores es un da- 
to actual y que -si la recesión económica no lo remedia- cre- 
ce cada día abarcando más capas sociales y gentes más jóve- 
nes. 


| ¿Qué buscan los nuevos peregrinos de mochila y saco de 

/dormir, o los más pudientes de coche y hotel? ¿Qué hay tras 
el ir y venir con el plano en la mano por las ciudades y rutas 
de Europa? La búsqueda de lo nuestro en lo diferente, de lo 
igual en lo un poco distinto, que nos reafirma en lo que so- 
mos. Una sed de identidad que los otros un poco iguales, un 
poco distintos, nos ayudan a encontrar. La necesidad de co- 
nocer lo otro: otros rostros, otras lenguas, otros modos de vi- 
vir y comportarse, quizá como un rastro lejano de una oferta 
-un otro- que se anhela y se atisba mejor en la distancia res- 
pecto de lo cotidiano. Necesidad de ruptura con lo habitual y 
corriente, de traspasar los límites de lo ordinario en atmós- 
fera, rostros y hasta olores. Dejarse sorprender por lo nuevo 
que irrumpe tras la arquitectura diferente de las casas del 
norte de Europa para los del sur, y viceversa; de ciudades mo- 
dernas con rastros de palafitos como Amsterdam o Venecia; 
de tolerancia controlada y magnificada, del sexo y la droga, o 
de rigideces de otro tiempo vistos a través de los velos del 
sador. Atisbos de lo desconocido o de un frenesí que nos lla- 
ma con la fuerza turbadora y peligrosa del vértigo. Atractivo 
de la masa plural en rostros, lenguas y colores. 


Y siempre el rito: la masa que busca los mismos lugares 
para hacer recorridos pautados por los «tour operator». Los 
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mismos «santos lugares» en las mismas ciudades y pueblos; 
las mismas estaciones ante los mismos monumentos y los 
mismos cuadros de los museos y hasta las mismas calles y 
tiendas. Y marchar con los recuerdos: las «reliquias» de los 
«santos lugares» de la peregrinación, 


Como sucedía en las antiguas peregrinaciones, al caer el 
día recoger los cuerpos rotos de tanto girar buscando los rin- 
cones típicos o las muestras culturales; de estar de pie con- 
templando las maravillas de las pinturas que alguna vez se 
oyó: «Ahí está Rembrandt»; «¡Oh, es un Velázquez!». 


Detener el frenesí de la búsqueda en un parque o en un 
anco, o en la explanada de una estación, cuando no se tiene 
dinero para pagar una terraza; sentirse rodeado de otros mu- 
chos que te aseguran tus vivencias de turista / peregrino. 


Patronazgo de fiestas y vacaciones impuestas por el calen- 
dario litúrgico del consumo, Peregrinaciones veraniegas a la 
úsqueda del «santo Grial» de lo idéntico y lo otro, del senti- 
do que nos sostiene y del que anhelamos encontrar, Caballe- 
ros andantes de lo desconocido que ofrece la recompensa de 
lo exótico y extraordinario en los viajes diseñados para un 
término medio equivalente de hombre standard de nuestro 
tiempo. Liturgias hechas de recorridos iguales, paradas esta- 
blecidas, exclamaciones semejantes, prospectos reproducidos 
por millones en la diversidad igual de las lenguas de los pere- 
grinos. Souvernirs, reliquias, que se repiten con mimética 
identidad. 


Si las peregrinaciones medievales extendieron por Euro 
gustos arquitectónicos y culturales, devociones y santos cris 
tianos, las nuevas peregrinaciones turísticas amenazan con 
implantar los hábitos de una religión del progreso y del con- 
sumo, que esconde atisbos rotos de lo sagrado, nostalgias de 
otra cosa, escondida y apagada en la profusa trivialidad de las 
hamburguesas y las postales, las camisetas y la cultura del 
coche y la autopista. 





S 








Lejos quedan Jerusalén, La Meca o Roma. La peregrina- 
ción anual de los creyentes de la sociedad occidental busca 
un «nuevo evangelio» y se somete a los ritos purificadores y 
de descubrimiento de las peregrinaciones turísticas. 


J. M. Mardones 
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raíces en problemas de carácter religioso que las 
«viejas religiones» no han sabido solucionar. Una 
sacralización que no consistiría, como venimos 
viendo, en una pura sacralización de la naturaleza, 
sino en la energía (vital) que une al hombre y la na- 
turaleza, y está presente en todo, también en el 
hombre. 


5. El trabajo, ¿un mito 
que se tambalea? 


Desde Weber vemos las vidas de los hombres oc- 
cidentales centradas en el trabajo. Una vida diligen- 
te, activa, fecunda y productora, no sólo era un re- 
medio contra los peligros del ocio, sino que servía a 
Dios y a los hombres. El trabajo se hacía así voca- 
ción del creyente, Este accedía al Dios trascendente 
a través de la creación, y el trabajo es el mejor me- 
dio para conocer y penetrar en los misterios de la 
creación. Incluso nos hace partícipes con él de la 
creación continuada: somos co-creadores al ser ca- 
paces de empresa y mejora (dominio) de la crea- 
ción. 





Pero el transcurso del tiempo vació de contenido 
puritano el trabajo. Sólo quedó una cáscara vacía, 
el férreo corsé institucional de una ascética intra- 
mundana orientada frenéticamente a la produc- 
ción, a la eficacia, al dominio; un resto de rechazo 
negativo al ocioso, al poco trabajador, al «señori- 
to», La moral de la producción se da la mano con la 
moral puritana del elogio del trabajo. Lejos queda 
la nostalgia del paraíso donde el ocio y el juego 
eran, parece, las grandes ocupaciones humanas. La 
maldición del trabajo se olvidó en el proceso de ra- 
cionalización occidental que Weber hipotetiza a 
través del espíritu puritano. 


Nuestra sociedad moderna, desarrollada, ha en- 
tronizado el trabajo. El trabajo es el sentido de la 
vida de los más. ¿Qué es una vida sin trabajo, hoy, 
para los millones de parados, sino la negación de la 


manca 1989; J. L. Ruiz de la Peña, Teología de la creación, Sal 
Terrae, Santander 1986; I. Bradley, Dios es «verde». Cristianismo 
y medio ambiente, Sal Terrae, Santander 1993. 


vida realizada y con sentido? Movimientos como el 
obrero, el socialista, han sido enormemente purita- 
nos. Centraron la realización humana en el trabajo. 
Marx elevó la lucha por la dignidad del trabajo, por 
la verdad del contrato asalariado como intercambio 
de equivalentes, por una sociedad comunista donde 
el paraíso de la realización era la pluridedicación 
libre del hombre a la categoría de lucha por el sen- 
tido último. 


Tanto desde el capitalismo como desde el socia- 
lismo, el trabajo ocupa un lugar primordial en la 
estructura social. Nada tiene de extraño que esté 
clavado en la existencia de cada individuo como el 
gran mito a realizar para realizarse. Esta estima 


, viene corroborada por los resultados palpables en 


| la sociedad de consumo: si triunfas en el trabajo 


éxito profesional cuantificado salarialmente-, tie- 


| nes acceso al paraíso de la posesión y el disfrute de 


los bienes; si, como en la hora actual, no tienes ni 
siquiera acceso a una posibilidad de trabajo, eres 
un muerto viviente, un no existente en el mundo 
del mercado y de las relaciones de consumo, Tu vi- 
da no tiene sentido. Los ingleses ya han encontrado 
una denominación significativa para los jóvenes 
que no van a encontrar trabajo: «non future genera- 
tion». 


En épocas de crisis se agudiza el culto al traba- 
jo, se siente la amenaza de su privación como una 
amputación. Por eso se meten más horas en bancos 
y fábricas y se está dispuesto a callar más injusti- 
cias e indignidades de horarios, salarios y trato, con 
tal de seguir quemando ofrendas ante el altar del 
trabajo. La capacidad de autosacrificio por mante- 
ner un puesto de trabajo indica la gran valoración 
que ha llegado a tener el trabajo en nuestras vidas. 
La vida en función del trabajo, no al revés. 





Pero el mito está enfermo. Todas las políticas, 
como nos recuerda C. Offe (1988, 2265), han apos- 
tado por el crecimiento como modo de superar el 
fantasma del paro. La solución no llega. No parece 
posible eliminar un resto -paro estructural- que 
quizá vaya acumulándose con el paso del tiempo. 
El trabajo (asalariado) es puesto en cuestión. Si el 
trabajo es importante para la realización humana, 
habrá que entenderlo al modo clásico: como tiempo 
para dedicar a la formación, educación, al cultivo 
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humano (A. Schaff, 1982, 284). Otros, como A. 
Gorz (1983, 89s), con fantasía creadora que mira al 
futuro, apuestan por un número de horas de traba- 
jo social: el salario básico se dará a todo el mundo 
por ser persona humana. Hay tareas sociales que 
hay que realizar y que es bueno repartir. El resto, 
que cada cual lo dedique a su cultivo propio. Esta 
concepción supone una sociedad organizada desde 
otros principios distintos que los de la ganancia, la 
competitividad y el afán de lucro y consumo. Queda 


claro, sin embargo, que ya no podemos repetir la 


misma música de siempre, enaltecedora del trabajo 


| asalariado. Nos hallamos ante un mito que está zo- 


zobrando (J. Habermas, 1989; C. Offe, 1988, 
1295) *, Tendremos que buscar sentido a la realiza- 
ción personal mediante el trabajo concebido de 
otra forma. 


6. Lo «horrendum» de 
la historia humana 


L Berlin valora nuestro siglo como «terrible», 
dadas las confrontaciones bélicas y los millones de 
muertos causados por la barbarie humana. El pen- 
samiento judío recuerda el holocausto (la shoah) 
como uno de los momentos dolorosamente cum- 
bres de su historia y de la historia de la humani- 


| dad *. Los españoles revivimos en el recuerdo la 


guerra civil como un fratricidio que no debe ocurrir 
más. Casi cada día, los medios de comunicación 


nos recuerdan la hambruna africana, la situación 


“ Existen los defensores de la postura contraria: la de los que 
miran con incredulidad estas previsiones acerca de la minusva- 
loración del trabajo en nuestra sociedad. Argumentan, basados 
en trabajos de campo, como S. Martin Lipset, «The Work Ethic. 
Then and Now», Public Interest 98 (1990) 61-70, que la valora- 
ción del trabajo en el mundo occidental no decrece, en todo caso 
varía ligeramente y acentúa el aspecto auto-expresivo. 


5 E] Holocausto se suele presentar como el crimen por exce- 
lencia contra la humanidad. Es el acontecimiento «únicamente 
único» del que habla P. Ricoeur. La razón es que en ningún otro 
como aquí se dio una «conjura mortal de la cultura, la ciencia y 
la política» para alcanzar un nivel inédito de inhumanidad (ct. 
cl E La razón de los vencidos, Anthropos, Barcelona 

991, 181). 
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miserable de millones de personas en el denomina- 
do Sur, el apartheid sudafricano, el genocidio y la 
limpieza étnica en los Balcanes, las reinvindicacio- 
nes y muertos de las nacionalidades hasta ayer so- 
viéticas, los muertos y desaparecidos por la violen- 
cia callejera, las violaciones y muertes de niños... 
Una especie de realidad chorreante de sangre y do- 
lor. Un estremecimiento de horror nos sacude 
cuando contemplamos tanto sufrimiento evitable, 
tanta injusticia inútil, tanto dolor humano gratuito. 
Tomamos conciencia del mal del mundo, de lo de- 
moníaco en la historia, de esa especie de agujero 
negro inexplicable. El escalofrío ante el horror es la 
vivencia de lo sagrado bajo la máscara de lo terrible 
(R. Otto, 1980, 22s). El deseo popperiano de evitar 
el máximo de dolor al hombre se eleva como senti- 
miento consecuente con la percepción de lo sagra- 
do en lo horrendo. 





¿Qué es lo que produce este estremecimiento 
donde se atisba lo numinoso? Se descubre lo sagra- 
do de la persona humana en el envés de la trama de 
la historia. Se tiene constancia de la limitación trá- 
gica de la libertad humana que se puede volver con- 
tra sí misma. Se experimenta la ambigüedad de la 
historia, sin dejar de desear su realización plena. Se 
atisba un horizonte de respuesta ante la pregunta 
inquietante de por qué sucede el horror en nuestras 
vidas. Se siente la sacudida del terror ante la oscura 
sintonía que encuentra el horror en nuestro cora- 
zón. En suma, lindamos con el misterio tremendo 
que nos deja estupefactos. Quizá el proceso feno- 
menológico de esta revelación en lo tremendo ho- 
rrendo, como dirá plásticamente P. Ricoeur, sea 
una especie de radical «revelación en negativo, un 








anti-Sinaí». Ante los sentimientos tan sacudidos por | 


el horror inhumano se da una descarga ética que se 
expresa en un rechazo, que descubre -como advir- 
tió Horkheimer- una sed de absoluto hecho espe- 
ranza: la añoranza de «un totalmente otro» que no 
haga vana la esperanza de las víctimas frente a los 
verdugos. 


Esta «nueva revelación» de lo sagrado o, mejor, 
de Dios, en lo tremendo, está llena de paradojas. 
Muestra un «rostro oculto de Dios» (el hester panim 
de los salmos 44, 69, 88), que M. Buber traduciría 
como el «eclipse de Dios» (1984, 68s), el Dios que 
hace añicos toda seguridad y nos deja ante el abis- 




















, mo abierto *. Dios aparece así como el poder (pos- 

| se) que nos permite ser, actuar, pero no interviene 

| en la actuación misma. Lo numinoso se resiste así a 

| Ia manipulación y a la exculpación humana frente 

al mal del mundo. El hombre debe encarar este mal 

| y dejarse interpelar por las preguntas que le dirige a 
su libertad y responsabilidad y, en el límite de su 
indigencia, a su esperanza. 


No podemos decir que esta vivencia de lo sacro 
a través de lo tremendo esté generalizada entre los 
hombres de nuestra época. Los mismos medios de 
comunicación que nos acercan el horror diario nos 
insensibilizan contra él, al mezclarlo rápidamente 
con lo trivial, al no dejar espacios de reflexión, al 
banalizarlo con la explotación gratuita de la violen- 
cia en las series de ficción, La comercialización no 
ha perdonado ni al sufrimiento humano; al revés, 
utiliza idolátricamente el morbo de la sangre y el 
dolor, Pero una minoría quizá guarda la memoria 
de esta pasión del mundo y trata de hacerle justicia. 
Son los tocados por el aura de lo sagrado que se 
manifiesta invertida en lo tremendo, Es el número 
de los que, con cierto espíritu benjaminiano, pien- 
san que tienen deudas con esas víctimas de la histo- 
ria humana y sienten un ansia de que una resurrec- 
ción haga justicia a esos muertos. Quizá sienten el 
ansia y la imposibilidad de fundar sus anhelos, pero 
queda como un agujero luminoso abierto ante las 
simas del horror. 





7. Conclusiones 


Al final de este recorrido por la religiosidad pro- 
fana parece que se imponen algunas constataciones 
y reflexiones. 


-La fertilidad de la tesis durkheimiana que ve lo sagrado 
atravesando lo social, o la de G. Simmel quien, tras el senti- 


* Las interpretaciones teológicas del silencio de Dios en 
Auschwitz han sido numerosas. Desde el lado judío, además de 
M. Buber, cabe citar a Arthur L. Cohen, The Tremendum. A theo- 
logical interpretation of Holocaust, N. Y. 1981, en el que interpre- 
ta el silencio de Dios como el respeto de Dios por la libertad de 

| su criatura. Dios no es el estratega de nuestras particularidades, 
sino el misterio de nuestro futuro. 


miento de sociabilidad, captaba una manifestación de la re- 
ligión. Tampoco es menor la gran sugerencia weberiana que 
vio cómo estamos inmersos en un proceso de mutación y 
transferencias de valores y visiones religiosas al mundo pro- 
fano, del ascetismo puritano al mundo capitalista, 


La magnífica observación de R. Bastide acerca de la ar- 
borescencia de la religión tiene también cumplida realiza- 
ción en la religiosidad profana, 


La interpretación de la tesis de la secularización como 
un proceso complejo, desigual y contradictorio, de cambio 
cultural (B. S. Turner, 1989, 261), y un proceso dialéctico de 
desencantamiento del mundo y de reencantamiento (Tirya- 
kian), de mutaciones y reasignaciones, parecen hacer justi- 





cia a los hechos que espiamos en nuestra sociedad. Como , 
tantos pensadores han indicado, desde Durkheim a Heideg-' 





ger, los evangelios cambian, pero no desaparecen; lo sagra- | 


do aparecerá en formas nuevas y aún no anticipadas. 


- Algunas de estas formas o derivas de la sacralidad en la 
vida cotidiana pasan por el ámbito corporal: el cuerpo, des- 
de la salud, la belleza, la sexualidad, el deporte, hasta el sen- 
tirse bien, constituyen los nudos alrededor de los cuales se 
crean rituales, se elevan mitos o ídolos y nacen cultos. La 
naturaleza, la madre tierra, la energía cósmica, es otro de 
los centros de la sacralidad, junto con el misterio negativo 
de lo horrendo en la historia humana. Cuerpo, naturaleza e 
historia, los ámbitos donde se crea y recrea lo sagrado. 


-Los clásicos del pensamiento social tuvieron una intui- 
ción, corroborada por sus análisis, que era acertada: la reli- 
gión es uno de los lugares más sensibles para captar los pro- 
blemas de nuestra sociedad. La religiosidad en el mundo 
moderno ha roto la diferenciación rígida entre sagrado y 
profano. Lo sagrado engloba o atraviesa todo lo profano. 


El análisis de la religiosidad profana nos ha puesto en 
contacto con los problemas más hondos que recorren la teo- 
ría social actual y el análisis de la sociedad: la comercializa- 
ción de las relaciones sociales y la sed de emocionalidad, co- 
munidad fraterna, etc,; la búsqueda de sentido vuelta más 
hacia la tribu o pequeño colectivo, o hacia un cosmos vivo y 
significativo, que hacia las grandes ideologías; los mitos na- 
cidos alrededor del cuerpo vivido como utilidad, frente a la 
ascética religiosa tradicional... 











-Hay un denominador común que se manifiesta en la 
ambigüedad de la religiosidad profana: la manipulación por 
el mercado. El caer una y otra vez bajo las fuertes garras de 
la comercialización consumista, pero la constatación tam- 
bién de la permanencia de la fuerza simbólica que apunta a 


LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 1 1 1 


lo sagrado, a pesar de tales usos instrumentales. Quizá se 
base en esta facilidad para la degradación que acompaña 
lo sagrado, la sospecha de la tradición hebraica frente a ello. 
Según E. Lévinas, la Biblia da el paso de lo sagrado a lo 
«santo», que conduce a la historia de la humanidad del en- 
cantamiento del mito al sentido ético como la inteligibilidad 
última de lo humano y de lo cósmico. 


| -El mercado y la religión del consumo son la manifesta- 
| ción idolátrica de esta religiosidad profana. A lo sagrado le 
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acecha por doquier su tergiversación, aun en formas secula- 
res. La necesidad del espíritu crítico ante estas degradacio- 


nes de lo sagrado es urgente en nuestro tiempo. 


-A pesar de todos los peligros de deformación, la religio- 
sidad profana nos permite atisbar por dónde lo sagrado pug- 
na en muestra sociedad moderna y cuáles pueden ser algu- 
nas de las formas religiosas incipientes de la reconfigura- 


ción de lo religioso en la modernidad. 














1 


Nuevas formas 
de religiosidad 


La sensibilidad mística 
de nuestra época 


L as manifestaciones de lo sagrado en nuestra 
época transitan también por la búsqueda y 
vivencia del misterio inefable, Hay sed de contacto 
con el hontanar de donde brotan el sentido, la paz y 
el gozo, Pero cada época presenta peculiaridades en 
esta búsqueda que hablan de la situación del hom- 
bre y la sociedad, de sus contradicciones, malesta- 
res y nostalgias. Nos dicen lo que este hombre echa 
en falta y, cual acusación silenciosa, de lo que ado- 
lecen las instituciones, religiosas y no religiosas, de 
nuestra época, Lo sagrado ansiado se constituye en 
desvelador del corazón del hombre y de las estruc- 
turas sociales. Aprendemos en el espejo de la nos- 
talgia y de la fiebre del misterio por dónde se enca- 
mina la respuesta a la oquedad permanente sentida 
en el corazón humano y social. 








Queremos rastrear algunos aspectos, los más ca- 
racterísticos de nuestro momento, si cabe, de ese 
resplandor fascinante de lo numinoso. Esperamos 
captar así algunas de las formas de la nueva espiri- 
tualidad de la modernidad, que pugna por encon- 
trar su sitio entre las vías religiosas tradicionales y 
la secularidad de muestro tiempo. 


Hemos de ser necesariamente selectivos: proce- 
der, una vez más, por la vía de la sugerencia y la 


ejemplaridad y abandonar cualquier pretensión de 
descripción y análisis completo. Con otros estudio- 
sos de este tipo de fenómenos, nos fijamos en lo 
que pasa por ser la nueva espiritualidad de nuestra 
era. Somos conscientes del carácter subcultural de 
estas nuevas formas de religiosidad, pero si acier- 
tan los analistas del fenómeno, muestran un dina- 
mismo que indica hacia dónde se inclina el fervor 
místico de nuestro tiempo. Las tomamos, por tanto, 
abandonando el análisis de otras muchas manifes- 
taciones o «nuevos movimientos religiosos» de 
nuestro tiempo ', como muestra de una sensibilidad 
y una búsqueda. 


1 Cf. para un estudio de los «Nuevos Movimientos Religiosos» 
(=NMR): J. Gordon Melton, The Encyclopedia of American Reli- 
gion, Book Tower, Detroit 1989 (3.* ed.); Handbuch Religiöse Ge- 
meinschaften, G. Mohr, Tübingen 1985 (3a. ed.); G. Lanzkowski, 
Die Neue Religionen, Fischer Taschenbuch Verlag, Frankfurt a. 
M. 1974; R. Giraud - J. Vernette, Croire en dialogue; chrétien de- 
vant les religions, les églises, les sectes, Droguet-Ardant, Limoges 
1978; Id., Les sectes, PUF, Paris 1990; J. A. Beckford, New Reli- 
gious Movement and Social Rapid Change, Sage Publications- 
Unesco, London 1986; J. García Hernando, Pluralismo religioso, 
Studium, Madrid 1981, 2 vols.; José Moraleda, Las sectas hoy, 
NMR, Fe y Secularidad / Sal Terrae, Madrid 1992; M. Guerra 
Gómez, Los Nuevos Movimientos Religiosos (Las sectas). Rasgos 
comunes y diferenciales, Eunsa, Univ. de Navarra, Pamplona 
1993; J. Bosch, Para conocer las sectas, EVD, Estella 21994, 
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1. Hacia una «nueva era» 
religiosa 


La sensibilidad religiosa es un indicador de los 
cambios de sensibilidad histórico-social. Si echa- 
mos una mirada hacia los fenómenos acontecidos 
en las tres últimas décadas, nos damos cuenta de 
que hemos pasado de expectativas de transforma- 
ciones sociales radicales de izquierda a su desmoro- 
namiento más completo; de la superación del siste- 
ma del capitalismo democrático liberal, a su entro- 
nización como única salida; de esperanzas en un 
estilo de vida diferente, a su lenta asimilación y 
adaptación estructural; de utopías político-sociales, 
al malestar democrático impotente; de propuestas 
culturales nuevas, a la aceptación anestesiada de lo 
superficial. Vivimos un momento agónico de final, 
de tránsito, de cambio, que no termina de aparecer, 
Un final de milenio donde se apretujan las voces 
que proclaman lo obsoleto de lo que hay, a la vez 
que se constata la incapacidad para engendrar lo 
auténticamente nuevo, Sospechamos que las llama- 
das nuevas propuestas espirituales muestran estos 
mismos síntomas vacilantes de originalidad y repe- 
tición que quieren responder a los retos del mo- 
mento y zozobran en la respuesta adecuada, Son 
os intentos de una posibilidad granada de frutos 
del mañana que se atisba, o los torpes balbuceos de 
empresas desmañadas. En cualquier caso, son las 
manifestaciones de lo sagrado, religioso, en el con- 
texto sociocultural y espiritual de nuestro tiempo. 
La creatividad religiosa pasa por estos intentos. 
Son expresión de la vitalidad de lo sagrado y de la 
búsqueda de una experiencia religiosa para el hom- 
bre y la sociedad de hoy. 








Adoptamos una tipología sencilla, tripartita, en 
a que únicamente citamos aquellos nuevos movi- 
mientos religiosos más significativos. Abordamos 
los nuevos movimientos religiosos de matriz: fun- 
damentalista, oriental y esotérico-holista?. 








Ch Aldo Natale Terrin, «Despertar religioso: nuevas formas 
de religiosidad», Selecciones de Teología 126 (1993) 127-136. 
También J. Martín Velasco, El malestar religioso de nuestra cultu- 
ra, Paulinas, Madrid 1993, cap. 2, 53s, con referencia a varias 
tipologías sobre los NMR. 
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2. Nuevos movimientos religiosos 
fundamentalistas 


Es una religiosidad nostálgica de los tiempos pa- 
sados. No se fía de la modernidad, especialmente 
de la razón ilustrada 3, Teme a la llamada segunda 
ilustración y los frutos del espíritu crítico y de la 
sospecha. Especialmente las ciencias histórico-críti- 
cas y hermenéuticas con su actitud descarada, hur- 
gadora en el trasfondo de las tradiciones religiosas, 
de sus libros sagrados, de sus tradiciones piadosas 
más o menos legendarias, son rechazadas con agre- 
sividad. Se vuelve hacia el refugio de lo antiguo y 
bien conocido, a la revelación acontecida de una 
vez por todas. Es una religiosidad de la mirada ha- 
cia atrás y de recelo al presente y futuro. Se teme 
ser arrastrados por el oleaje secular que ha anegado 
los sanos principios en los que se vivía tradicional- 
mente. Se achaca a la pretendida libertad crítica y 
de comportamiento la caída en un agnosticismo he- 
donista y sin sensibilidad para lo sagrado. La res- 
puesta, por tanto, hay que buscarla en un regreso a 
las fuentes, mejor, a la tradición *. Se advierte el ca 
rácter polémico respecto a la modernidad de estas 
nuevas formas religiosas, su afinidad con los con- 
servadurismos sociales e ideológicos y la inevitable 
conjunción de propuestas «renovadoras» religiosas 
y de esquemas interpretativos de carácter socio-po- 
lítico 5. 


Y predomina un trasfondo en su concepción de 
la revelación que empapa toda su religiosidad: se 
posee el conocimiento definitivo. Un conocimiento 





3 Bruce Lawrence, Defensors of God. The fundamentalist Re- 
volt Against the Modern Age, 1. B. Tauris, London, N. Y. 1990, 
dice que se trata de una revuelta contra el espíritu de la Ilustra- 
ción; J. M. Mardones, Fundamentalismo, Cuadernos FJ, Ega, Bil- 
bao 1993, 


“Frecuentemente tal recuperación de la tradición lo es de 
unas tradiciones determinadas, no excesivamente alejadas en el 
tiempo, pero que se toman como inmutables. Sobre la problemá- 
tica de la tradición y el fundamentalismo, cf, Luis Duch, «El 
alud fundamentalista», Seleciones de Teología vol. 31, 124 (1992) 
217-326; cf. también en el mismo número de Selecciones de Teo- 
logía los artículos de J. K. Locke, «Reflexiones sobre el fenómeno 
fundamentalista», y R. Franco, «¿Verdad o libertad?». 


3 Cf. B. Lawrence, Defensors of God, 100-101. 























venido por vía extraordinaria, ajeno a los caminos 
de la racionalidad y de cualquier trabajo laborioso 
de búsqueda, elaboración de conceptos, contrasta- 
ción con la realidad. Aquí todo ha sucedido como 
un relámpago, como una intuición, una gracia, o 
una iniciación a través de una senda experiencial, 
esquiva, que no está a disposición de cualquiera. 
Por eso el modo de acceder a esa sabiduría y com- 
partirla no es por análisis, razonamiento, reflexión 
crítica; se solicita más bien el abandono de este es- 
píritu ilustrado y criticista. Hay que confiar en la 
iluminación original, obedecer ciegamente a los 
que se sintieron iluminados, aceptar su testimonio 
o los textos que la transmiten. 


El que ha tenido esta experiencia de revelación, 
por sí mismo o por afiliación a una tradición, está 
convencido de que todo lo que él piensa es posible, 
realizable, practicable, puesto que procede de la ab- 
soluta verdad, Este carácter iluminado de este tipo 
de religiosidad es el que lleva a menudo a la intole- 
rancia y en versiones más o menos mesiánicas a la 
misión fanática, conquistadora, que no retrocede ni 
siquiera ante los medios violentos. 








Vamos a indicar algunos movimientos religiosos 
de matriz fundamentalista, pero que se mueven 
dentro de la tradición cristiana. Dejamos aparte el 
fundamentalismo judío e islámico, aunque no cesa- 
mos de reconocer la importancia creciente de este 
último. No olvidemos que la presencia del islam es 
palpable ya entre nosotros. Más de diez millones de 


| musulmanes viven actualmente en Europa, cerca 


de medio millón en España. La presencia de mez- 
quitas vuelve a ser normal en el paisaje religioso de 
algunas de nuestras ciudades. Sin duda, el islamis- 
mo se convertirá pronto en una «nueva» religión 
para nosotros por su cercanía y contacto. 


a) Los testigos de Jehová 


Grupo religioso fundado a finales el s. XIX por 
Ch. T. Russell. Defendieron que Cristo volvió en 
1874. Son literalistas en la interpretación de sus es- 
crituras, una versión bíblica adaptada llamada Ver- 
sión del nuevo mundo. Viven con comportamientos 
morales rígidos y costumbres que les apartan del 
resto de la gente (prohibición de recibir transfusio- 
nes de sangre, festejar el cumpleaños, saludar a la 


bandera, jugar al ajedrez, practicar algunos depor- 
tes...) 6, 


Tienen la forma legal de una sociedad anónima 
denominada la Sociedad Watchtower. Su doctrina 
es rígidamente tutelada desde su centro en Brook- 
lin. Niegan -siguiendo a los Adventistas del Sépti- 


| mo Día, en quienes se inspiran- la Trinidad por no 


estar suficientemente documentada en la Biblia, la 
inmortalidad del alma y el infierno. Jesús es la figu- 
ra perfecta, aunque no es Dios; primero fue el ar- 


¡ cángel Miguel. El Espíritu Santo sería sólo una 


fuerza de Dios. Los adeptos de los Testigos serían 


| los 144,000 señalados que se salvarán, Sus puntos 


fuertes giran en torno a: la insistencia en la espera 
final -sobre la que han vaticinado varias fechas-, el 
deseo de salvarse y la seguridad del grupo frente a 
las angustias y dificultades del tiempo presente. 


b) Los mormones 


Fundados por J. Smith, quien recibió una reve- 
lación del ángel Moroni en 1830, origen del Libro 
del Mormón '. Tras una vida plagada de incidentes y 
aun persecuciones, especialmente por su poligamia ( 
e interpretaciones bíblicas, a su muerte la secta se | 
escindió. El grupo de seguidores de su viuda formó | 
la Iglesia Reorganizada de Jesucristo de los Santos 
de los últimos Días. La mayoría siguió a Brigham 
Young, que en 1847 se estableció en el Valle del La- 
go Salado, Estado de Utah. 


* CF. César Vidal Manzanares, Diccionario de sectas y ocultis- 
mo, Verbo Divino, Estella 1991, 227; M. Guerra Gómez, Los 
Nuevos Movimientos Religiosos, 189s. Sobre el fundamentalismo 
americano son recomendables los ya clásicos: G. M. Marsden, 
Fundamentalism and american culture, Oxford Univ. Press, Ox- 
ford, N. Y., Toronto, Melbourne 1980; S. E. Ahlstrom, A Reli- 
gious History of the American People, Yale Univ. Press, New Ha- 
ven, London 1972; una reciente discusión en N. J. Cohen, The 
fundamentalist Phenomenon, Eerdmans, Grand Rapids, Mi. 
1990. 


? Estelibro se considera un plagio de una novela histórica es- 
crita por Solomon Spaulding, cuyos datos no avalan ni la ar- 
queología ni la historia. Todos los intentos por identificar los lu- 
gares o pueblos de los que se habla en el Libro del Mormón han 
resultado infructuosos (cf. C. Vidal Manzanares, Diccionario de 
sectas y ocultismo, Verbo Divino, Estella 1991, 153). 
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Los mormones tienen un fuerte sentido de la 
oroximidad del fin de la historia, del sentido del de- 
ber y de la necesidad de alcanzar con buenas obras 
a salvación. El movimiento, aunque, como hemos 
visto, no es nuevo, está experimentando actualmen- 
te una revitalización, especialmente por los fines 
humanitarios que persigue. Su influencia en los go- 
biernos de los Estados Unidos ha sido proverbial: 
desde la II Guerra Mundial hasta J. Carter, han 
contado siempre con un ministro mormón. Ha teni- 
do vinculaciones con el régimen dictatorial de Pino- 
chet, dado que S. Allende nacionalizó algunas mul- 
inacionales cupríferas controladas por los mormo- 
nes. - 





Un dato que aportan los estudiosos del fundamentalismo 
es el gran número de dirigentes que proceden del campo de 
las ciencias aplicadas, y concretamente de la ingeniería. Jerry 

| Falwell, el famoso televangelista norteamericano y creador de 
| la Mayoría Moral, era ingeniero mecánico antes de su conver- 
Isión y dedicación exclusiva a la predicación. Uno de los gran- 
des líderes de la corriente ultraortodoxa judía (haredim), Her- 
man Branover, era un experto en magneto-hidrodinámica; el 
famoso rabbí Chlita de Brooklyn 770 fue ingeniero eléctrico, 


Y si pasamos al campo del fundamentalismo islámico, nos 
encontramos con que el ideólogo de los Hermanos Musulma- 
nes, que le declaró el rechazo al gobierno egipcio de Sadat, 
era un joven agrónomo llamado Sayyid Qutb. Ingeniero eléc- 
trico era también Faraj, el líder del grupo La Guerra Santa 
(Al Jihad), que asesinó a Sadat en octubre de 1981. 


¿Estamos ante una pura coincidencia curiosa O la anéc- 
dota expresa algo más profundo? Parece que hay motivos pa- 
ra pensar que estamos ante una manifestación cuasi simbóli- 
ca del desgarramiento racional y de valores que vive la cultu- 
ra moderna, Y de la ruptura que establece el fundamentalis- 
mo respecto a la modernidad. Porque «los defensores de 
Dios», como Bruce Lawrence denomina a los fundamentalis- 
n son los representantes de una «revuelta contra la moder- 
nidad», 
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c) Las Iglesias electrónicas 
americanas 


No son Iglesias totalmente independientes, están 
vinculadas a confesiones protestantes, pero las 
agrupamos bajo esta denominación por el papel de- 
| cisivo que juegan en ellas los medios de comunica- 
| ción de masas o mass-media. Forman una red elec- 
| trónica de radio y televisión (Christian Broadcasting 

Network) de no menos de 200 cadenas televisivas y 
de emisoras cristianas que transmiten las 24 horas. 
| Son literalistas en la interpretación de la Biblia; 
| apelan a las buenas costumbres y los viejos y sanos 
valores contra la moral degradada de nuestro tiem- 
po impulsada por el secularismo prevalente, Han 


A IA+< A 2+4 TT 
LOS INGENIEROS Y LA RELIGION 


Ahora bien, ¿no hay una flagrante contradicción entre , 
aceptar la racionalidad funcional, utilitarista, de la ciencia- | 
técnica moderna y rebelarse contra el útero donde ésta se ha 
desarrollado? A los ojos y mentalidad fundamentalistas, no. 
Se puede aceptar, como de hecho muchos de estos dirigentes 
religiosos hacen, todos los medios tecnológicos más sofistica- 
dos, televisión, computadoras, helicópteros... y, sin embargo, 
rechazar frontalmente la sociedad moderna y sus valores, que 
consideran contrarios a Dios. 


Aquí está la paradoja fundamentalista: aceptar aquella 
parte de la modernidad que parece ser el símbolo de la racio- 
nalidad y rechazar violentamente el relativismo de valores, la 
fragmentación cosmovisional, el individualismo, la pérdida 
de relevancia de lo religioso. ¿Qué sucede, visto el problema 
desde esta angulación de la racionalidad y los valores? 





Se acepta sólo la mitad de la modernidad. Incluso se hace 
con limpieza terminológica: se distingue entre modernidad y 
modernismo. Se acepta el progresismo de la modernidad 
científico-técnica, pero no el cultural. Es precisamente la di- 
mensión cultural de la modernidad la que provoca el máximo 
rechazo en los espíritus fundamentalistas. Estamos ante la 
clave de la «revancha de Dios» (Gilles Kepel). 


El rechazo fundamentalista está dirigido contra el espíritu 
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ilustrado modemo. En realidad, el fundamentalismo es una 
revuelta contra el espíritu de las luces. Y, concretamente, 
contra sus desarrollos más tardíos, que tiene en nombres co- 
mo Marx, Nietzsche, Freud, Wittgenstein a sus representantes 
más cualificados. Es, por tanto, el espíritu crítico llevado con- 
tra las grandes seguridades, incluso de la primera moderni- 
dad, lo que produce temor y escalofríos, Asomarse a los con- 
dicionamientos económico-sociales de nuestro pensamiento, 
descubrir siempre una reflexión interesada en todo lo que 
pensamos, bucear en las inquietantes sombras de lo pulsional 
e irracional como la motivación de muchas de nuestras razo- 
nes y argumentos, no poderse escapar de la marca de los es- 
trechos límites de nuestro lenguaje y nuestra perspectiva, per- 
der, en suma, el ideal de las verdades claras y lógicas, trans- 
parentes, cuyo canon matemático reluce en el trasfondo, es el 
vértigo experimentado por los ingenieros fundamentalistas. 





Está claro que se puede aceptar la modernidad funcional 
sin abandonar el ideal de la transparencia de la realidad y la 
razón, Sólo cuando ese ideal es puesto en cuestión comienza 
uno a adentrarse en el espíritu propiamente moderno -o, al 
menos, de la modernidad ilustrada occidental- y a sentir lo 
movedizo del suelo de los valores, certezas, visiones del mun- 
do. Accedemos al relativismo valorativo y moral, y a la incer- 
tidumbre del sentido de la vida, 





Advertimos que tenemos que reganar el sentido de la vida 
y del mundo, de la revelación y de Dios, en este clima de críti- 
ca y sospecha permanente, de inseguridad e imposibilidad de 








levado a cabo las campañas de la oración en las 
escuelas públicas, los crucifijos, la interpretación li- 
teral o creacionismo de los primeros capítulos del 
Génesis, Destacan también las ceremonias anima- 
das por predicadores de tono «apocalíptico» y ex- 
traordinariamente bien escenificadas, donde los 
elementos musicales, las sacudidas afectivas me- 
diante relatos, testimonios, oraciones de imposición 
de manos, curaciones, etc., hacen entrar en trance, 
experimentar la cercanía de Dios y el remedio a las 
propias desgracias. Se están haciendo presentes ca- 
da vez más en América Latina con apoyo también 
de la radio y la TV. 


Han estado estrechamente vinculados a las cam- 


——————, 


seguridades dadas de una vez por todas. Este es el desafío de 
la modernidad cultural al pensamiento -también religioso- 
de hoy. Y este reto se salda con el rechazo y la defensa de un 
mundo, unas visiones, unos valores envueltos en una ideolo- 
gía religiosa. El fundamentalista no defiende a Dios, sino una 
determinada imagen suya. No es el representante de una re- 
velación en estado puro, sino de una interpretación efectuada 
desde sus prejuicios, 


Es curioso, pero comprensible, que entre los hombres más 
tocados por el funcionalismo y el pragmatismo tecnocientífi- 
co -los ingenieros- se recluten los defensores más acérrimos 
de la verdad sustantiva, de las convicciones en los valores y 
los comportamientos más rígidos, Seguramente se trata de 
una reacción ante un malestar, la dificultad de aunar los dos 
tipos de racionalidad; de vincular una mentalidad y una acti- 
tud funcionalista con un sentido de la vida abierto al misterio 
y a la profundidad insondable de la realidad. 


La reacción de los ingenieros fundamentalistas se convier- 
te así en una extraordinaria advertencia de la contradicción 
que atraviesa a la sociedad moderna. Pero si el síntoma es 
claro, la respuesta dada está muy lejos de hacer justicia a la 
razón humana y a la presunta revelación divina, 


José María Mardones 
El Sol, 5.8.91. 
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pañas presidenciales de R. Reagan y su política 
conservadora. Son enemigos declarados de la teolo- 
gía de la liberación. Líderes como J. Falwell forma- 
ron el movimiento ciudadano la Mayoría Moral con 
claros fines de transformación cultural y política de 
los Estados Unidos $. 


3 Cf R. J. Neuhaus y M. Cromartie (ed.), Piety and Politics. 
Evangelicals and Fundamentalist Confront the World, Ethic and 
Public Policy Center, Washington 1987; G. Marsden (ed.), Evan- 
gelicalism and Modern America, Eerdmans, Grand Rapids, Mi. 
1986; H. Cox, La religión en la ciudad secular. Sal Terrae, Santan- 
der 1985, 27s.; R. Wuthnow, The Struggle for America's Soul, 
Eerdmans, Grand Rapids, Mi. 1989. 
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d) La Iglesia unificadora de Moon 


Movimiento muy bien organizado y proselitista, 
fundado por el coreano Sun Myung Moon, de fami- 
lia convertida al protestantismo. A los 16 años tuvo 
una visión de Jesús en la que le invitaba a aceptar y 
continuar su misión de salvar a la humanidad. El 1 
de mayo de 1954 nace oficialmente la Iglesia de la, 
Unificación. En 1957 publica sus revelaciones o la| 
Biblia de la Iglesia de la Unificación, conocida como | 
El principio divino. A partir de 1959 comienza a es- | 
tablecerse en Estados Unidos. En los años sesenta ' 
amasa una gran fortuna mediante sus intervencio- 
nes económicas en el mundo del té, la industria 
pesquera, el tráfico de armas y el titanio. Asimismo 
inicia la amistad y apoyo de congresistas america- 
nos. Moon apoyó a Nixon en el caso del Watergate. 
Posteriormente se descubren sus implicaciones con 
la CIA coreana, lo que le hará perder pie en el mun- 
do político USA?. 


La Iglesia unificada quiere realizar lo que no ha 
conseguido el cristianismo: transformar esta socie- 
dad. Para ello pretenden promover una renovación 
de la vida, basada en una familia centrada en Dios. 
Desde la familia expanden la estrategia de cambio y 
transformación, mediante la unidad y apoyo de to- 
dos los creyentes. Moon puede señalar con quién 
debe casarse cada uno de sus adeptos, por lo que 
son bien conocidas sus reuniones con casamientos 
multitudinarios, De ideología fuertemente conser- 
vadora, con rasgos neo-fascistas, los moonitas han 
estado implicados en apoyo a regímenes dictatoria- 
les de Guatemala y Honduras. Ha sido excluida del 
Consejo Ecuménico de las Iglesias. Utiliza para su 
expansión la estrategia de las organizaciones para- 
lelas: Movimiento Universitario para la Búsqueda 
de los Valores Absolutos, Pioneros de la Nueva 
Era... 


? Para un estudio de la peligrosidad de la secta Moon, sus es- 
cándalos financieros, políticos, etc., cf. J. Rodríguez, La conspi- 
ración Moon, Bruguera, Barcelona 1988; J. F. Boyer, El imperio 
Moon, Planeta, Barcelona 1987. 


1 18 LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 


e) Tendencias fundamentalistas 
dentro del catolicismo 


Hasta ahora hemos señalado aquellos grupos 
fundamentalistas más relevantes y mundialmente 
conocidos surgidos en las cercanías de la tradición 
protestante. Pero también la tradición católica es 
propicia a fundamentalismos o integrismos. Basta 
echar una ojeada a la situación postconciliar (Vati- 
cano II) para darnos cuenta de que esa planta crece 
también en el catolicismo. Y no sólo en el movi- 
miento de monseñor Lefebvre. Hay que sospechar, 
como han hecho algunos analistas '*, que movi- 


mientos recientes, con aspecto de modernos, como ; 
Comunión y Liberación, Opus Dei y Comunidades! 


Neocatecumenales, son versiones católicas de un 
integrismo actual, 


También en estos grupos predomina un cierto 
carácter «iluminista» en sus fundadores: han visto, 
se les ha revelado, les ha sido inspirado, lo que la 
Iglesia y el mundo necesita hoy. Se remiten a la re- 
velación de Jesús, pero ellos la actualizan en su ver- 
dad para hoy. Fuera de esta interpretación, es du- 
dosa la ortodoxia y aun la buena fe. Desde esta 
reinterpretación de la tradición cristiano-católica 
-que para ellos es la única aceptable- se expande y 
relanza una misión de reforma de la Iglesia y de re- 
conquista de la sociedad moderna. 


3. El mundo religioso 
de matriz oriental 


El interés por la religiosidad oriental no es nue- 
vo. Desde el siglo pasado ha crecido la fascinación 
-el hechizo de Asia- por el mundo religioso orien- 
tal. Lo que entonces fue una moda que pasaba por 
los intelectuales -recuérdese a Schopenhauer, 
Nietzsche- se transformó en las décadas de los años 
sesenta y setenta de nuestro siglo en un fenómeno 


10 Cf. S. Abruzzese, Comunione e Liberazione, Cerf, Paris 
1991: G. Kepel, La revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musul- 
mans à la reconquête du monde, Seuil, Paris 1991; A. Moncada, 
«Sectas católicas. El Opus Dei», Revista internacional de Sociolo- 
gía, Tercera época, n. 3 (1992) 235-260. 


























Moon es útil porque es el primero en poner claramente, 
sin restricciones ni falsos pudores, la idea de Dios al servicio 
del activismo anticomunista. La pregunta que machaca el co- 
ronel Bo Hi Pak a lo largo de las conferencias es de una temi- 
ble efectividad: «¿God or no God? ¿Dios o no Dios?». «Si Dios 
no existe -añade-, entonces el comunismo muy bien podría 
tener razón, Una vez descartado Dios, el comunismo puede, 
de hecho, aportar una explicación convincente de la vida. Sin 
embargo, si Dios existe, entonces, no hay duda: el comunis- 
mo miente, ya que éste está basado en la negación de Dios. 
Dos creencias contradictorias no pueden ser verdaderas [...]. 
Dios o no Dios, una de las dos propuestas es falsa». Sencillo, 
coherente, unitario TODOS los creyentes pueden ser sensi- 
bles a esta retórica-, el discurso moonista denuncia el acerca- 
miento operado desde la época de las independencias entre 
los marxistas y los progresistas cristianos y musulmanes en el 
tercer mundo. 


La alianza entre las Iglesias y la revolución social es una 
contra natura: Sun Myung Moon grita muy alto y des- 
ace mucho tiempo lo que los conservadores de la Iglesia 
católica, por ejemplo, piensan cada vez más desde la elección 
de Juan Pablo I. 


La evolución de las relaciones entre el Movimiento de la 
Unificación y el Vaticano son a este respecto simbólicas. Du- 
rante un tiempo se pudo creer que, de hecho, Sun Myung 
oon encontraría en la jerarquía católica a sus adversarios 
más encarnizados. Los episcopados de América Central (Hon- 
duras y Panamá en particular) habían condenado sin matices 
las actividades políticas y religiosas de la secta en sus países. 
Al día siguiente de la concesión al «Nuevo Mesías» y a Bo Hi 
Pak de un doctorado honoris causa por la Universidad Católi- 
ca de La Plata, Roma había expresado discretamente su pe- 
sar. Sin pronunciarse sobre la calidad de las personalidades 
distinguidas, la Santa Sede sólo señalaba que el rector de La 
Plata no había respetado la orden dada por las autoridades de 
la diócesis de suspender la ceremonia... Pero Sun Myung 
Moon hizo bien no desesperando. La campaña lanzada en 
1985 por Juan Pablo II contra los defensores de la «teología 
de la liberación» vino en ayuda de su voluntad de establecer 
puentes con el Vaticano. 
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muu—ŘŘ— AAA AAA A 
MOON Y EL ANTICOMUNISMO 


Su testarudez fue recompensada: el 6 de diciembre de 
1985, el Sumo Pontífice recibía oficialmente, en sus salones 
privados, a los participantes a las conferencias de AULA, reu- 
nidos en Roma, encabezados por José María Chávez, Bo Hi 
Pak y Antonio Betancourt, Varios exjefes de Estado y de go- 
bierno latinoamericanos formaban la delegación. Jean-Pierre 
Gabriel, agregado de prensa de la conferencia, logró incluso 
hacerse fotografiar al lado de Su Santidad, 


Sun Myung Moon también es útil porque pone a disposi- 
ción de la lucha anticomunista a militantes muy bien forma- 
dos e infatigables. Tom Ward, Bill Lay, Dan Fefferman, Niel 
Salonen y la mayoría de las cabezas políticas del Movimiento 
salen de la universidad moonista de Barrytown, cerca de 
Nueva York, donde estudian hasta obtener el diploma. La Fa- 
milia les ofrece luego una beca para continuar un doctorado 
en teología en una gran universidad protestante, 

















La capacidad de trabajo, la resistencia al sueño ya son le- 
gendarias en los medios anticomunistas, Jean-Pierre Gabriel 
tuvo a bien decirme cómo, por ejemplo, los miembros de la 
Iglesia que participan en las grandes conferencias emplean el 
tiempo: «Trabajamos en general hasta la una de la madruga- 
da y nos levantamos a las cinco. A pesar de ello, encontramos 
tiempo para rezar, De hecho respetamos, en esos importantes 
momentos, la tradición de la cadena de oración: por turnos, 
mientras los demás duermen, uno de nosotros vela y reza», 





Finalmente, Moon es útil -irremplazable creen algunos-, 
porque ningún otro millonario occidental, ninguna otra mul- 
tinacional, está dispuesto a invertir varios cientos de millones 
de dólares al año solamente en la lucha anticomunista. El ba- 
rón de Kergal resume muy bien el sentimiento de los aliados 
del «Nuevo Mesías»: «Si, en lugar de gastar fortunas en su 
bienestar y el de los suyos, el señor Rockefeller hubiera dado 
tanto para nuestra lucha... yo diría: ¡gracias, señor Rockefe- 
ller! Si el papa hiciera otro tanto, yo diría: ¡gracias, mi papa! 
Hoy digo: ¡gracias, señor Moon!». 


J. F. Boyer, 
El imperio Moon, 
263-264. 
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ampliamente extendido entre los jóvenes ansiosos 
de experiencias religiosas nuevas. La peregrinación 
a la India, el contacto con los «gurús» comenzó a 
arrastrar a personajes famosos de la canción, pero 
también a innumerables personas. El resultado ha 
sido la presencia de grupos o comunidades de ins- 
piración oriental en occidente. De nuevo la visión 
unitaria y uniforme del universo religioso occiden- 
tal se rompe y estamos, si no ante un bazar religio- 
so, sí ante un cierto experimentalismo y contamina- 
ción religiosa oriental, 

Señalamos brevemente algunos de estos grupos 
que han sido o son noticia en nuestras calles. 


a) Los Hare Krishna 


Este grupo religioso fue fundado en 1965 por 
Swami Prabhupada en los Estados Unidos, aunque 
hunde sus raíces en el espíritu de devoción y amor] 
al dios Krishna del místico del siglo XVI Caitanya. 
Siguen la tendencia de la religiosidad popular hin- 
Guista bhakti: devoción que tiende a la participa- 
ción en la divinidad que adora. 

Krishna es la conciencia de lo divino en el mun- 
do, Conduce a una visión cósmica, consciente y 
amorosa de todo; a una conciencia que trae la paz e 
inaugura una época nueva para la humanidad. Las 


prácticas del movimiento se orientan a una dieta | 


vegetariana, la vida sencilla en el campo, fuerte vi- | 


da comunitaria y sensibilidad ecológica, donde los 
ritos con danzas, música oriental, recitación de 
mantras, les dan un sabor de hinduismo antiguo. 


A la muerte de su fundador parece haber dos ver- | 


siones, una americana, más proclive a la violencia y 
el engaño inclusive para lograr sus objetivos, y otra 
europea, más pacífica y religiosa. Han sido acusados 
de someter a los adeptos a una férrea disciplina, uti- 
lizar técnicas despersonalizadoras e incluso inducir- 
les a delinquir, por lo que se han visto demandados 
judicialmente y han caído en descrédito". 


u C£, C, Vidal Manzanares, Diccionario de sectas y ocultismo, 
94, Hay que recordar que este grupo obtuvo al comienzo el 
apoyo de Allen Ginzberg y del «beatle» George Harrison, que de- 
dicó al grupo la canción «My sweet Lord» y el LP Living in the 
melena World, todo lo cual le proporcionó publicidad y recono- 

miento. 
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b) La meditación trascendental 


Es más una técnica de meditación que un movi- 
miento organizado. Fundada por el gurú Maharishi 
en 1965, en Estados Unidos. Tratan de ofrecer a to- 
do el que quiera vivir una vida más dinámica, más 
intensa y creativa, al mismo tiempo centrada en el 
descubrimiento del absoluto que está en nosotros, el 
modo o procedimiento adecuado para lograrlo. El 
secreto está en la práctica de la meditación trascen- 
dental. Tuvo su momento de auge en los años seten- 
ta. Contó entonces con el apoyo de personajes como 
George Harrison. En 1971 se fundó la universidad 
internacional Maharishi, y en 1975 la correspon- 
diente europea. Desde 1977 está considerada por los 
tribunales norteamericanos como una técnica de 
meditación religiosa y no científica. 


Actualmente corre el peligro de ser devorada por 
el conjunto de técnicas orientadas a la relajación, la 
toma de conciencia, la potenciación del control de 
sí, la creatividad, etc. Su supuesta orientación hacia 
las grandes ideas de las Upanishads quedaría liqui- 
dada ante este uso secular de la meditación, 


c) Sai Baba y sus seguidores 


Sathya Sai Baba es considerado como el gurú 
más portentoso de este siglo. Nacido en 1926, vive 
en el sur de la India donde recibe numerosos pere- 
grinos que van a ver y consultar a este «hombre de 
los milagros». Se declara una encarnación del dios 
Siva, y su atractivo mensaje lo realiza a través de sus 
prodigios: apariciones en diversas partes del mundo, 
cenizas sagradas que salen de sus manos y emanan 
un perfume agradable y terapéutico, profecías, etc. 
Es, sin duda, una manifestación del atractivo de lo 
milagroso y prodigioso en nuestro tiempo como pre- 
sencia del misterio de lo sagrado. Ejerce una gran 
fascinación en la India actual y su fama está llegan- 
do a occidente. 


d) El eclecticismo de Osho Rajneesh 


O. Rajneesh es otro gurú famoso de los años se- 
tenta, fallecido recientemente. Era expresión del 
eclecticismo religioso, que parece uno de los signos 
actuales. Brillante y sincrético, trataba de combinar 
las aportaciones místicas de todas las religiones, al 

















mismo tiempo que ofrecía una síntesis superadora 
de sus viejos atavismos represivos. Acentuaba la idea 
hinduista de que la vida es divina y de que Dios ama 
la libertad y lo lúdico, Predicó primero en la India 
en el desierto de Rajasthan y posteriormente se tras- 
ladó a los Estados Unidos, a las montañas de Ore- 
gón. Finalmente cayó en la extravagancia y el des- 
crédito. Perdió todo y tuvo que volver a la India, 
donde comenzó de nuevo, Personaje discutido y cri- 
ticado, Sus seguidores todavía siguen difundiendo 
sus enseñanzas. 





3 


Nuevas formas budistas 


Una de las novedades del actual pluralismo reli- 
gioso es la presencia de algunas comunidades budis- 
tas entre nosotros: alrededor de cincuenta centros, 
de diversas tendencias, en España. Su vida retirada, 
dedicada al estudio de los textos budistas, a la con- 
templación y la ascesis, aunque parangonable con 
otras formas cristianas de monacato, llama la aten- 
ción por su exotismo. Además ofrecen un énfasis en 
el momento presente, sin frivolidades ni ilusiones, 
tratando de ir a fondo al encuentro con lo innom- 
brable, el vacío lleno. Tienen un gran atractivo para 
el occidental, que a menudo ha manejado con exce- 
siva banalidad el nombre de Dios. 


La perspectiva de una profundización espiritual 
hasta conseguir la iluminación y una vida intensa- 
mente vivida a la búsqueda de la profundización y 
despojo del yo a través de las «sentadas» (shinkanta- 
za) zen son el vivo contraste con una civilización 
centrada en el yo individual, el activismo, el afán de 
éxito material, el ruido externo e interno de las nu- 
merosas preocupaciones. La oferta de silencio, de 
afanarse por descubrir otra dimensión de la realidad 
y de la vida, de sentirse inmerso en el todo de una 
forma integrada y feliz, es sin duda clave de su 
atractivo y éxito, e indica, por contraste, lo que an- 
sían muchos de nuestros coetáneos. 








4. La nueva religiosidad sincretista, 
esotérico-holista de la New Age 
El paradigma de la «nueva espiritualidad» viene 


representado, más que por ningún otro movimiento 
religioso, por un conglomerado de tendencias que 
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se cobija bajo el nombre de New Age. Un movimien- 
to sin textos sagrados y sin líder, sin organización 
estricta y sin dogmas. Una suerte de «mística laical 
que invita al mundo de las religiones a ampliar su 
espacio hasta abrazar el cosmos, la ciencia, el psi- 
quismo, fundiendo en un único abrazo todos los 
contrastes y la conflictividad que han afectado des- 
de siempre al mundo de lo natural y lo sobrenatu- 
ral» (A. Natale, 1993, 133). 


a) Orígenes y características 


El intento no es nuevo, viene de lejos. Algunos 
analistas lo remiten a los años treinta '. Las sacudi- 
das sociales de entonces ya fraguaron inicios de 
respuestas espirituales. Se cita a Alice Ann Bailey 
(1880-1949), una inglesa afincada en los Estados 
Unidos, inicialmente miembro de la «Sociedad teo- 
sófica» fundada por la rusa Helena Blavatsky 
(1331-1891). Se independizó de la teosofía moderna 
para fundar su «Escuela Arcana» en 1923, dedicada 
a aprender ocultismo y poderes parapsicológicos. 
En 1932 fundó la asociación llamada Buena Volun- 
tad Mundial. Pretendía preparar el regreso del Ins- 
tructor Mundial, Cristo ', quien establecería una 





1 Los inspiradores intelectuales y espirituales del movimiento 
son muy anteriores. Se cita entre ellos a G. Lessing y su ecume- 
nismo religioso, W. James, R. Steiner, A. Huxley, C. G. Jung, 
Theilhard de Chardin e, incluso, el Maestro Eckhart, sin olvidar 
científicos actuales, etc., como veremos más adelante (c£. J. Sud- 
brack, Neue Religiositát, Herausforderung für die Christen, Mat- 
thias Grünewald, Mainz 1987, 83s (trad. cast.: La nueva religiosi- 
dad, Paulinas, Madrid 1991); M. Kehl, «Nueva Era» frente al cris- 
tianismo, Herder, Barcelona 1990, 55-65. El cardenal G. Dan- 
neels, Le Christ ou le Verseau, Paroles de vie. navidad 1990, Mali- 
nes 1990, remite el movimiento a la gnosis de los s. II y II, que, 
tras pasar por Joaquín de Fiore (+1202) y los Hermanos del Li- 
bre Espíritu, alcanzaría nuestros días. 


13 Claro que en la New Age hay diversas interpretaciones acer- 











ca de la venida del Instructor Mundial. Por ejemplo, Benjamin | 
Creme, escocés, autor del libro La reaparición de Cristo, asegura | 
que Cristo reapareció el 8 de julio de 1977 y que vive en la actua-! 
lidad en Londres como «un extraordinario hombre ordinario». | 





Este Cristo, se nos dice, es «la reencarnación de un maestro 
ocultista del espíritu cristiano que, hace dos mil años, vivía en el 
Himalaya». Su nombre es Maitreya Cristo, en referencia a la se- 
gunda venida de Cristo, que en el budismo tiene por nombre 
Bodhishatva Maitreya (cf. C. Sarrías, «La Nueva Era [New Age]: 
¿nueva religión para una nueva humanidad? Reflexiones críti- 
cas», Sal Terrae 8 [1992] 659-674, 671). 
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religión universal y, con la ayuda y transformación 
de cada individuo, una nueva humanidad, madura, 
sabia y libre, en perfecta armonía entre sus miem- 
bros y con el universo. Una verdadera «Nueva Era». 


Los indicios de esta Nueva Era están inscritos 
incluso astronómicamente. Nos hallamos ante un 
nuevo ciclo astronómico: según la tradición astroló- 
gica, el sol estaría pasando del signo zodiacal Piscis 
al de Acuario. La era de Piscis, que comenzó el 21 
de marzo de nuestra era cristiana, se denomina 
«crística» (IXCIS). Pero en el año 2160 el sol entra- 
rá en Acuario e inaugurará una nueva etapa carac- 
terizada por la abundancia: abundancia de doctri- 
nas esotéricas y abundancia material. La era de 
Acuario traerá, por tanto, una nueva religiosidad 
mundial que reconciliará a todas las religiones. Se- 
rá una religiosidad del amor, la concordia, la luz y 
la liberación de los espíritus ". 


Este cambio de era se está comenzando a sentir. 
Una serie de experiencias de muchos individuos 
que, en diversas partes del mundo, están comen- 
zando a vivir una transformación de su vida espiri- 
tual, con un ensanchamiento insospechado de hori- 
zontes y que comunican a otros su vivencia, Se for- 
man así grupos, conjuntos de personas con una as- 
piración afín, una especie de conspiración silencio- 
sa más fuerte que cualquier revolución. Marilyn 
Ferguson, La conspiración de Acuario '5, denomina 





1 Así lo expresa una canción del célebre espectáculo musical 
Hair: «Armonía, lealtad, claridad / simpatía, luz y verdad / Nadie 
suprimirá la libertad / Nadie amordazará al espíritu / La mística | 
nos proporcionará la comprensión / y el hombre aprenderá a 
pensar / Gracias a Acuario, gracias a Acuario» (cf, Carl A. Keller, 
New Age. Entre nouveauté et redécouverte, Labor et fides, Géneve | 
1990, 8s). 

5 Editado por Kairós, Barcelona 1985, pasa por ser el mani- 
fiesto de este movimiento. Esta «dulce conspiración» reacciona 
contra las viejas estructuras de las religiones con sus dogmas y 
su moral anticuados, a la búsqueda de una espiritualidad que 
tenga experiencia profunda de la divinidad y que cree un mundo 
pacífico y fraterno. Como muy bien dice Eusebio Gil («Todo es 
posible: los nuevos movimientos religiosos», Sal Terrae 1 [1991] 
27-36, 31), este conjunto de síntomas y de ansias habían sido 
vistas e intuidas por las corrientes religiosas esotéricas desde la 
tradición hermética al teosofismo, desde la mística neoplatónica 
al cabalismo del Renacimiento. 


























EL ESPIRITISMO 


El espiritismo es la nueva ciencia que viene a revelar a 
os hombres, con pruebas irrecusables, la existencia y la 
naturaleza del mundo espiritual y sus relaciones con el 
mundo corporal; nos lo presenta, no como una cosa so- 
renatural, sino, al contrario, como una de las fuerzas vi- 
vas que incesantemente obran en la naturaleza, como el 
origen de una multitud de fenómenos incomprensibles 
hasta ahora y relegados, por esta razón, al dominio de lo 
fantástico y de lo maravilloso. A estas relaciones es a las 
ue Cristo hace alusión en diferentes circunstancias, y por 
esto muchas de las cosas que dijo han sido ininteligibles o 
Isamente interpretadas. El espiritismo es la clave con 
ue todo se explica Fácilmente, 

La ley del Antiguo Testamento está personificada en 

Moisés, y la del Nuevo en Cristo; el espiritismo es la terce- 
ra revelación de la ley de Dios, pero no está personificado 
en ningún individuo, porque es producto de la enseñanza 
dada, no por un hombre, sino por los espíritus, que son 
as voces del cielo en todas las partes de la tierra y por 
multitud de innumerables intermediarios; es, en cierto 
modo, un ser colectivo que comprende el conjunto de los 
seres del mundo espiritual, viniendo cada uno a traer a los 
ombres el tributo de sus luces para hacerles conocer 
aquel mundo y la suerte que en él les espera. 
Así como Cristo dijo: «No penséis que he venido a des- 
truir la ley, sino a cumplirla», el espiritismo dice también: 
«No he venido a destruir la ley cristiana, sino a cumplir- 
la», No enseña nada contrario a lo que enseñó Cristo, pero 
desarrolla, completa y explica, en términos claros para to- 
do el mundo, lo que se dijo bajo la forma alegórica; viene 
a cumplir, en los tiempos predichos, lo que Cristo anun- 
ció, y a preparar el cumplimiento de las cosas futuras. Es 
ues la obra de Cristo, que él mismo preside, así como a 
a regeneración que se opera y prepara el reino de Dios en 
a tierra, como igualmente lo anunció. 




















A, Kardec, 
El evangelio según el espiritismo, 36. 





A ts el 





la «dulce conspiración» al cambio que viene a in- 
troducir este movimiento que cerrará la época ante- 
rior de las visiones dualistas, la intolerancia y el ex- 


clusivismo de las grandes religiones y las Iglesias 
institucionales '*, 


La Nueva Era es, como vamos viendo, más un 
clima o sensibilidad espiritual que un movimiento 
espiritual estructurado. Expresa una actitud o un 
ansia unitaria, armónica, por conjugar lo personal 
y privado con lo ecológico y lo cósmico, lo libre y 
sin trabas con la experiencia profunda y natural de 
lo divino en el fondo de todo. Varios analistas han 
señalado el optimismo de esta espiritualidad o mís- 
tica laica que cree tropezar con lo divino en todos 
los procesos evolutivos. 


b) El sincretismo de la New Age 


Ya hemos indicado el carácter abrazador de esta 
nueva mística. A fin de captar mejor el conjunto de 
elementos que se dan cita en esta sensibilidad, va- 
mos a destacar los más notorios. 


En primer lugar, una relación amistosa y positi- 
va con la ciencia. Claro que no con la ciencia positi- 
vista que ha predominado en los últimos siglos y 
que ha concebido el universo material como una 
máquina sometida a leyes fijas objetivas. Este fun- 
cionalismo e instrumentalismo no se aviene bien 
con la New Age ni, dirán sus representantes, con las 
nuevas concepciones de la materia. 


Hay, por tanto, un cambio de paradigma en la 
concepción de la New Age. Hablan de un nuevo pa- 
radigma holográfico ”. Según algunos físicos, como 
D. Bohm, la imagen holográfica -una imagen tridi- 
mensional producida por una fotografía sin lente, 
merced a la incidencia de un rayo «laser» sobre la 


' La nueva espiritualidad se separa de la anterior y rechaza 
de ella los siguientes seis aspectos: 1) su frialdad y dogmatismo; 
2) una fe transmitida a niños y jóvenes sin experiencia; 3) con- 
fundir religión con normas; 4) no respetar la realización de cada 
individuo; 5) su exceso de conceptualismo: se busca lo no ob- 
jetual para alcanzar la realidad absoluta; 6) desprecio del maes- 
tro interior en pro de la instancia metafísica de un ser superior 
(cf. J. Sudbrack, La nueva religiosidad, 56s.; R. Berzosa, «New 
Age: un nuevo reto a la teología», Lumen 41 [1992] 266-280, 
270). 


"Cf K. Willber, D. Bohm y otros, El paradigma holográfico, 
Kairós, Barcelona 1986. 
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A A AAA AAA] 
LA TELARAÑA COSMICA 


En el nivel atómico, los objetos materiales sólidos de la 
física clásica se disuelven en secuencias de probabilidades; y 
estas secuencias no representan probabilidades de cosas, sino 
probabilidades de interconexiones. La teoría cuántica nos 
obliga a ver el universo no como una colección de objetos fi- 
sicos, sino más bien como una complicada telaraña de rela- 
ciones entre las diversas partes de un todo unificado. Werner 
Heisenberg lo expresó diciendo: «El mundo se muestra así 
como un complicado tejido de sucesos en el cual alternan, se 
superponen o se combinan conexiones de diferentes clases, 
que al hacerlo así determinan la textura del todo». 


Pues bien, esta es la forma en que vivencian el mundo los 
místicos orientales, que con frecuencia expresen su experien- 
cia en palabras casi idénticas a las que usan los físicos atómi- 

, cos, Tómese, por ejemplo, la cita siguiente de un budista tibe- 

| tano, el lama Govinda: «[Para el budista] el mundo externo y 
su mundo interior son sólo dos lados de la misma tela, en la 

' cual los hilos de todas las fuerzas y de todos los aconteci- 
mientos, de todas las formas de conciencia y de sus objetos, 
están entretejidos en una red inseparable de relaciones inter- 
minables y recíprocamente condicionadas». 





Estas palabras de Govinda destacan Otra característica 
que tiene fundamental importancia tanto en la física moder- 
na como en el misticismo oriental. La universal conexión re- 
cíproca de la naturaleza incluye siempre y de manera esencial 
al observador humano y a su conciencia, En la teoría cuánti- 
ca, los «objetos» observados sólo se pueden entender en fun- 
ción de la interacción entre los procesos de preparación y me- 





placa- permite inferir cómo es la realidad última: 
un flujo infinito de energía que se despliega para 
formar el espacio, el tiempo y la materia. El orden 
material es un orden desplegado en las tres dimen- 
siones, pero a medida que entramos en ese orden, 
los objetos se ven contenidos unos en otros, hasta 
que, al final, aparece un espacio sin formas, el 
océano infinito de la energía. Este descubrimiento 
de una unidad última tras atravesar umbrales y rea- 
lidades aparentemente plurales es fruto también de 
la experiencia mística y de la psicología transperso- 
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dición, y el término de esta cadena de procesos se encuentra 
siempre en la conciencia del observador humano, La caracte- 
rística más importante de la teoría cuántica es que el observa- 
dor humano no sólo es necesario para observar las propieda- 
des de un objeto, sino que es necesario incluso para definir 
tales propiedades. En física atómica jamás podemos hablar 
de la naturaleza sin hablar al mismo tiempo de nosotros mis- 
mos, Tal como lo formuló Heisenberg: «La ciencia natural no 
se limita a describir y explicar la naturaleza; es parte de la 
acción recíproca entre la naturaleza y nosotros», 


En la física moderna, pues, el científico no puede desem- 
peñar el papel de un observador desapegado, sino que se ve 
comprometido en el mundo que observa, John Wheeler consi- 
dera que el compromiso del observador es la característica 
más importante de la teoría cuántica, razón por la cual ha 
sugerido que la palabra «observador» fuera reemplazada por 
«participante». Pero también esta es una idea bien conocida 
de los estudiosos de la tradición mística. El conocimiento 
místico jamás puede ser obtenido mediante la mera observa- 
ción, sino solamente por una participación plena que com- 
promete a la totalidad del ser. La idea del participante es, 
pues, básica en las tradiciones místicas de oriente, 


F. Capra, 

«Física moderna y misticismo oriental», 
en AA.VV., Más allá del ego, 

93-94, 
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nal y aun de la biología, como dirá K. Pribram. En 
suma, se descubre una unidad de todo más allá de 
las diferencias y oposiciones del mundo objetual. 
Pero vayamos más despacio. 


La concepción del universo para la New Age no 
es mecanicista, sino organicista. Apoyados en la 
mecánica cuántica, se puede captar la vinculación 
de todos los fenómenos, la interacción del universo 


entero. Físicos como F. Capra dirán que las cosmo-| 


visiones orientales dan cuenta mejor de esta nueva 











| concepción física que la occidental cristiana !. E 





| universo es como un gran cuerpo vivo, único, soste- 
nido por relaciones cualitativas, no por leyes mecá- 
nicas. De esta forma, todos los seres están empa- 
rentados y forman una gran familia. Es decir, ese 
todo se presenta como UNO: Dios y el mundo, e 
alma y el cuerpo, la inteligencia y el sentimiento, el 
interior y el exterior, todo constituye una unidad 
por la que ansía el ser humano y la realidad entera. 
Este holismo ve el universo como un todo viviente 
espiritual; un todo que es uno y que está presente 
en todas partes. De aquí que la conciencia personal 
cuando sale de sí se puede dilatar hasta sentirse 
una sola cosa con la conciencia universal o energía 
cósmica. El objetivo final es «la unidad del todo y 
unidad con el todo» (J. Sudbrack, 1991, 129) ', 





No es extraño que esta sed de unidad trasladada 
al mundo de las religiones, y será el segundo rasgo 
de la New Age, se convierta en un ecumenismo en- 
volvente, superador de todas las divisiones y las di- 
ferencias, de matriz oriental. El camino será la ex- 
periencia espiritual profunda -no la autoridad ni la 
razón- que supere la ilusión de las diferencias y nos 
ponga en relación con esa realidad una. Las técni- 
cas de meditación trascendental, yoga, zen, control 
mental, etc., el recurso a los maestros espirituales, 
gurús, son utilizadas como vías de acceso a la expe- 
riencia mística, cuyo resultado será, mediante el 
«ensimismamiento» y la «iluminación», la experien- 
cia de que el yo no es otra cosa que el «sí mismo», 
el absoluto todo y uno. La primacía dada a la reli- 
giosidad oriental sobre la judeo-cristiana es eviden- 
te, La síntesis superadora de la actual situación de 
división religiosa vendrá, viene a decirse, por la 
sensibilidad sincrética oriental, más que por la cris- 
tiana o abrahámica. 





Cf. F. Capra, El tao de la física integral, Barcelona 1987; Id., 
Punto crucial. Ciencia, sociedad y cultura naciente, Integral, Bar- 
celona 1985, 37s. F. Capra se ha convertido así en uno de los 
ideólogos o referentes de la New Age. S. Hawking dirá que tales 
especulaciones no aportan nada a la ciencia. 


1 Cf. AA. VV., La experiencia mística y los estados de concien- 
cia, Kairós, Barcelona 1980, 9s, donde se propugna que la expe- 
riencia final debe conducir al hombre a poder decir: «soy el uni- 
verso; soy la mente universal». 





LA ANTIGUA RELIGION 


Las palabras «brujo» y «bruja» tienen muchas conno- 
taciones desagradables. Existe la tentación de no utilizar- 
las, en vista de que a muchas personas les asustan, y te- 
niendo también en cuenta que la prensa sensacionalista 
insiste en considerar que la brujería es lo mismo que la 
magia negra. Pero creo que sería un error renunciar a 
esos términos, y sería un insulto para nuestros anteceso- 
res, que murieron por no renegar de sus creencias, Nues- | 
tro deber como practicantes del Wicca, como sacerdotes y | 
sacerdotisas, como brujos y brujas, es rehabilitar las | 
creencias de nuestros antepasados y hacer que la luz y la 1 
belleza del paganismo iluminen las tinieblas de la falta de | 
comprensión de los demás. Así, Wicca podrá ocupar su ' 
propio lugar entre las religiones y los sistemas filosóficos 
de hoy, como lazo de unión entre el pasado, el presente y 
el futuro: la Religión Vieja de la Nueva Era, 





V. Crowley, 

La antigua religión 

en la Nueva Era. 

La brujería a examen, 

Arias Montano, Madrid 1991, 64, 
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El tercer rasgo fundamental de la New Age, y de 
su capacidad digestiva sincrética, es la llamada nue- 
va psicología. Ya hemos hecho referencia a la psico- 
logía transpersonal ” y la idea de que el hombre se 
realiza en experiencias que trascienden la propia 
experiencia. Pero se recurre también a la psicología 
profunda de Jung y su afinidad con la experiencia 
de carácter místico, a su sabiduría de unificación: 
la trascendencia de las facultades no conscientes, la 
emergencia de lo originario, el silencio ilumina- 
dor... A. Maslow y su psicología humanista de auto- 


2 Cf A. H. Maslow, R. Dass, F. Capra, K. Willber, Ch. Tart y 
otros, Más allá del ego. Textos de psicología transpersonal, Kairós, 
Barcelona 1982. 
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realización, con la insistencia en las «experiencias 
punta» (peak experiences), será otro de los referen- 
tes de toda una sensibilidad de potenciación de lo 
humano, de introspección y terapia personal, Todo 
un sincretismo psicológico puesto al servicio del co- 
nocimiento de sí, de ampliación de la conciencia, 
de la superación de problemas y de vía para alcan- 
zar la paz interior y la iluminación espiritual. 


En cuarto lugar, la New Age recurre al channe- 
Jing y al esoterismo *. Se comprende que si el hom- 
bre sale de sí en las experiencias transpersonales y 
se sumerge en la conciencia universal, pueda entrar 
en contacto con personas muy distantes en el espa- 
cio y en el tiempo. Más aún, puede servir de canal 
para que el ser supremo o los espíritus superiores 
se comuniquen con el resto. En esta simple idea 
«mística», de un monismo elemental, se apoya la 
orma moderna del espiritismo clásico. El channe- 
ling o medium es el canal por el que se transmiten 
las revelaciones de los espíritus superiores o se en- 
tra en contacto con personas difuntas, se desvelan 
as vidas anteriormente vividas, etc. 


Manifestaciones de artistas como Shirley Mac- 
Laine, sesiones de hipnosis que hacen entrar al me- 
dium en contacto con Jesucristo, con sus vidas en 
las reencarnaciones anteriores, retransmitidas por 
TV en programas sensacionalistas donde se mezcla 
a parapsicología con las curaciones mediante cris- 
tales, etc., son el caldo de cultivo para popularizar 
una tendencia al maravillosismo milagrero y revela- 
torio que se puede observar en casi todos los NMR 
y en el catolicismo popular. 





En quinto lugar, señalemos el reencantamiento 
de la naturaleza. Frente a una naturaleza desencan- 
tada por el positivismo científico-técnico, el criticis- 
mo racionalista y la misma racionalización de la fe 
cristiana, se alza esta sensibilidad resacralizadora 
de la New Age que ve en todo una manifestación 
del misterio. Los opuestos, yin (femenino) y yang 


2 Este rasgo, señalado por todos los autores que se han ocu- 
pado de la Nueva Era, se convierte para César Vidal Manzana- 
res, El retorno del ocultismo. Nueva Era y fe cristiana, Paulinas, 
Madrid 1993, 14s, en un rasgo sutilmente enmascarado pero de- 
finitorio de la NE. 


126 LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 


LA PSICOLOGIA TRANSPERSONAL 


Un supuesto básico de la psicología transpersonal es 
que en nosotros hay algo más que nuestra personalidad. 
La personalidad es la sensación que tenemos de una iden- 
tidad aparte, diferente y peculiar. La personalidad no es, 
sin embargo, más que una faceta del sí mismo -de la iden- 
tidad total-, y es posible que ni siquiera sea una faceta 
central. La misma palabra «transpersonal» significa que 
traspasa o trasciende la personalidad. Estar totalmente 
identificado con la propia personalidad puede ser una 
prueba de la existencia de alguna forma de psicopatolo- 
gía. Uno de los objetivos terapéuticos es «alinear» la per- 
sonalidad en el marco de la totalidad del sí mismo para 
que funcione de manera adecuada, Estas ideas chocan 
frontalmente con la tesis comúnmente aceptada de que lo 
primero y principal en la vida es mejorar la personalidad, 


En el contexto de la terapia transpersonal, un objetivo 
es estimular y desarrollar las tendencias que permiten que 
un individuo se desidentifique de las restricciones de la 
personalidad y capte su identidad con la totalidad del sí 
mismo. 














J. Famman, 
«La posición transpersonal», 
en AA.VV., Más allá del ego, 273. 
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(masculino), que atraviesan todo el gran organismo 
único viviente, están llamados a fundirse en el todo. 
Son una manifestación de lo divino uno. Asimismo, 
la vida, en cuanto expresión de la única realidad, 
acerca la New Age con la ecología profunda o radi- 
cal y a ésta con las tendencias místicas de la Nueva 
Era. Un biocentrismo que diviniza la tierra y que 
incluye a todos los vivientes y al hombre mismo en 
un proceso común. La nueva conciencia de la Nue- 
va Era supone una nueva percepción y experiencia 
de la vida. Como dirá uno de los representantes de 
la New Age, D. Spangler, esta nueva conciencia es 
la humanidad misma tornándose más plenamente 
integrada con el ser de Gaia, más plenamente unifi- 














cada con la presencia de «dios», Es una profundiza- 
ción en la naturaleza sacramental de la vida coti- 
diana, un despertar de la conciencia que puede ce- 
lebrar el misterio en lo ordinario y, de esta manera, 
dar lugar a una civilización sagrada ?. 


c) Síntomas de una época 


Si la New Age es una expresión de la espirituali- 
dad de nuestro tiempo, estamos con sed de lo sa- 
grado. Ansiamos sumergirnos en el todo y partici- 
par con él en una unidad de vida y conciencia. 
¿Una reacción frente al espíritu analítico y funcio- 
nal de nuestra sociedad que fragmenta las visiones 
y trocea los espíritus? El holismo místico actual 
muestra un cansancio ante las parcelaciones y divi- 
siones propias, como dicen, del hemisferio izquier- 
do y de la sede de la razón raciocinante, calculado- 
ra y dominadora. La nueva espiritualidad no disi- 
mula un rechazo del predominio funcional de nues- 
tra sociedad cientificada y tecnificada. Al mismo 
tiempo busca la conjunción con la ciencia, con el 
nuevo paradigma científico salido de la mecánica 
cuántica. Se quisiera compensarla con el desarrollo 
del instinto, la fantasía, la intuición y la captación 
profunda del todo, característica del hemisferio de- 
recho del cerebro. ¿Una lucha en clave religiosa 
contra el espíritu prevalente de la época marcada 
por el objetivismo de la ciencia y el instrumentalis- 
mo de la técnica? 


La Nueva Era busca, como reacción frente a la 
belicosidad de Piscis -agrandada hasta lo terrible 
en las guerras mundiales de nuestro siglo y sus in- 
terminables y sangrientas revueltas- la constelación 
pacífica de Acuario, plena de fraternidad, optimis- 
mo y abundancia. Es difícil no ver tras las conjun- 
ciones astrológicas y las dulces conjuras un deseo 
compensatorio de una paz duradera y una solidari- 
dad sin frustraciones. ¿Un milenarismo más en ver- 
sión sincrético-esotérica, o la mera compensación 
deseante de lo que se carece? 





2 Cf. D. Spangler, Emergencia. El renacimiento de lo sagrado, 
Plaza y Janés, Barcelona 1991, 92. Ver el comentario que hace 
de este autor R. Berzosa, «New Age: un nuevo reto a la teología», 
275-277. 





SHIRLEY MACLAINE DICE 
QUE HA VISTO SU ALMA 


No hablar de ella hubiera sido como olvidarse la sal en 
un guiso. Es la reina del Hollywood sobrenatural, Su vida 
está repleta de hechos extraños: ha escrito sobre métodos 
de relajación, regresión, budismo y cualquier acto esotéri- 
co imaginable, La revelación del mundo espiritual de la 
MacLaine empezó en el rodaje de La posesión de Joel Dela- 
ney (1971), de Waris Hussein, 


Así lo asegura el astrólogo británico Frederick Davies, 
que, aunque reconoce que la actriz norteamericana nunca 
ha confesado esa influencia, cree que supuso una acelera- 
ción del despertar de su espíritu. Un despertar que alcan- 
zó su cumbre cuando a la MacLaine se le apareció su pro- 
pia alma en una austera habitación de una casa en el Va- 
lle Paro de Himalaya. Ella misma lo cuenta: «Un profesor 
de yoga de Calcuta me había advertido: “En el centro de 
su mente reside el centro de su universo, un sol brillante; 
después de dar con él, nada podrá preocuparla”. Y en 
aquella habitación, muerta de frío, de repente vi una pelo- 
ta anaranjada que irradiaba calor y luz a través de mi 
cuerpo, y se elevaba flotando encima de la cama. Sentí 
una gran sensación de paz: era mi alma», Y eso no es to- 
do: como ella misma asegura, en otras vidas ha sido cosas 
tan variadas como mendiga en la India, bufón de la corte 
en Francia y prostituta en algún lugar del mundo. 


J. Costa, El País, 3.6.94, 
Tentaciones, 16. 
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Para la New Age, lo sagrado recorre todos los 
caminos de la realidad. Basta estar atento a lo que 
late en la realidad más allá de las ¡ilusiones superfi- 
ciales. Este reencantamiento de la realidad ¿será un 
mero espasmo de la agonía del mundo religioso 
(institucional), como ya anticipó Max Weber y repi- 
ten hoy con sones diversos B. Wilson y T. Luck- 
mann, o se trata mas bien del fin de la seculariza- 
ción? ¿Fenómeno residual o revitalización religiosa 
que muestra el camino espiritual del mañana? 
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Espiritualidad que salta por encima de las reli- 
giones y sus cristalizaciones institucionales y dog- 
máticas, la Nueva Era quiere superar el provincia- 
lismo religioso, incluso de las grandes religiones. 
Un ecumenismo religioso que quiere ver lo común 
más allá de las especificidades. ¿Fácil irenismo 
transrreligioso o la anticipación de un nuevo espíri- 
tu de diálogo e intercambios mutuos? 


Diálogo que no se queda en los márgenes de la 
religión, sino que se alarga hasta la ciencia, la téc- 
nica, las preocupaciones ecológicas y los proyectos 
de humanidad. Abrazo de muchos contrastes difíci- 
les que el espíritu ilustrado quiso unificar y no pu- 
do bajo la égida de la razón y que hoy enarbola la 
conciencia intuitiva de la experiencia mística. ¿Un 
intento más de reconciliación de los contrarios, o el 
amanecer de una nueva conciencia en el ocaso de la 
modernidad? 





Una vez más, el redescubrimiento del mundo in- 
terior y de la experiencia religiosa. El atractivo de 
lo sagrado decmbulando por las lindes de lo esoté- 
rico. La fascinación del misterio recorriendo los ve- 
ricuetos de todos los pasajes oscuros del enigma 
humano y de la multiplicidad inagotable de la reali- 
dad. La revalorización del sentimiento, la intuición 
y la sintonía con el cosmos. Si la mística y sus va- 
riaciones es un indicador de la época, de su historia 
colectiva y de la transición hacia nuevos caminos, 
no cabe duda de que la nuestra no sólo tiene sed de 
interioridad y de unidad, sino que muestra una ten- 
dencia hacia lo cósmico y un afán de unidad con el 
todo uno. Mística de la vida cotidiana, de la trans- 
verberación de la sacramentalidad de toda la reali- 
dad». Redescubrimiento del contenido sagrado de 


» El cambio de lenguaje empleado por la Nueva Era, donde 
proliferan los vocablos de lo «transpersonal», la «energía», los 
«mantras», «channels», «reencarnaciones», «karmas», «altera- 
ciones de la conciencia»... indican, además del sincretismo, eso- 
terismo e influjo del mundo oriental y psicológico, un afán de 
apertura de lo religioso a todas las dimensiones de la cultura y 
de renovación de la terminología religiosa presuntamente gasta- 
da de la tradición judeo-cristiana. Estaríamos ante un nuevo tra- 
tamiento de la experiencia religiosa: un nuevo modus loquendi 
y/o un nuevo modus agendi (cf. A. Natale Terrin, «Despertar reli- 
gioso: nuevas formas de religiosidad», 135. Más en general, Mi- 
chel de Certeau, Heterologies. Discourse on the Other, Univ. of 
Minnesota, Minneapolis 1985, 80s). 
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toda la realidad en su profundidad. La definición 
de un nuevo espacio de la experiencia religiosa ¿o 
la insistencia en el carácter numinoso de lo que es, 
lo que existe, lo real? 


5. A modo de conclusión: 
la nueva espiritualidad 
y la modernidad 


Si, brevemente, hemos acertado a traducir las 
tendencias fundamentales o nuevos movimientos 
religiosos que atraviesan la espiritualidad de nues- 
tro tiempo, nos podemos preguntar por su signifi- 
cado. Hemos recogido, al hilo de la exposición, al- 
gunas de las cuestiones que parecen suscitar para la 
cultura y la sociedad de nuestro tiempo. Pero pode- 
mos seguir indagando el sentido de esta aparición. 
Incluso para lo sagrado mismo. ¿Qué expresan es- 
tos NMR y esta espiritualidad que se presenta como 
«nueva»? *, Apuntamos, dejándolas abiertas, algu- 
nas reflexiones. 


- Hay un malestar de lo sagrado en nuestra cultura. Se re- 
fleja en las tendencias fundamentalistas respecto a la razón 
crítica ilustrada; en las tendencias orientalistas respecto a 
una especie de agotamiento de la tradición judeo-cristiana y 
del funcionalismo cultural de la época; en la Nueva Era, en 
una ruptura con la religiosidad tradicional cristiana, en su 
renovación e intento de superación. 


udiéramos sospechar una sensación generalizada: la in- 
capacidad de los caminos tradicionales religiosos para dar 
respuesta de lo sagrado existente y de las ansias religiosas 
de los hombres de nuestro tiempo. La acusación, clara o la- 
tente, se dirige en primer lugar contra el cristianismo. No se 
encuentra en su palabra, en sus sacramentos, en su inicia- 
ción cristiana, una respuesta a lo sagrado a la altura de 
nuestro tiempo, ni para la cultura científico-técnica, ni para 








Y Sabemos de la dificultad de interpretar estos «signos reli- 
giosos» de nuestro tiempo sin distancia para poder discernir lo 
que en ellos hay de efímero y de permanente. Pero siguiendo la 
estela de autores como R. Bellah, para quien los movimientos 
religiosos siempre son significativos respecto a los ideales y valo- 
res de una sociedad y cultura, y a M. de Certeau y sus estudios 
sobre la mística moderna como indicador socio-cultural, nos 
arriesgamos a efectuar algunas consideraciones. 
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los hombres conformados por ella, Se advierte anquilosa- 
miento en las fórmulas dogmáticas, pérdida de la experien- 
cia del Espíritu, rigidez institucional. Por ello se busca una 
nueva síntesis, una nueva expresión y formulación de lo sa- 
grado y una experiencia acorde con las vivencias del hombre 
de hoy o, paradójicamente, la recuperación pretendidamen- 
te pura de la tradición y de las vivencias primigenias. 


-La insistencia en la novedad de muchos de estos cami- 
nos de espiritualidad tiene la pretensión de una ruptura, por 
más que sea discutible tal novedad y, en muchos casos, co- 
mo hemos visto, la novedad venga dada por la amalgama de 
os viejos elementos, No importa la repetición, la pretensión 
es de novedad, de nuevo comienzo, de iniciación de un mo- 
mento espiritual nuevo. El nombre mismo de la Nueva Era 
así lo propaga. Hasta ahora ha reinado lo viejo; ahora se ini- 
cia una nueva época de lo sagrado, ¿Conciencia de la necesi- 
lad de una renovación, o consumismo rel igioso estereotipa- 
o según las leyes del mercado y la moda? 











-Frente a la autenticidad puesta en la repetición de lo 
mismo, en lo estable y consolidado por el paso del tiempo, 
e la tradición -aunque sea entendida de una manera harto 
cercana e instrumentalizada- propia de los fundamentalis- 
mos, se alza la búsqueda de lo nuevo en nombre de la auten- 
ticidad % que no teme adentrarse por los estrechos y oscuros 
senderos de las revelaciones y comunicaciones con espíritus, 
e las seculares y profanas teorías sicas y psicológicas, las 
viejas sabidurías orientales y sus antropologías lejanas a los 
planteamientos semíticos y griegos, Todo es bueno y acepta- 
ble -incluso de la tradición- con tal de que sirva a la bús- 
ueda de una verdad personal. Pero la recuperación del pa- 
sado, la tradición, exige hoy esta actualización presentista 
que pasa por la experiencia personal y la autenticidad del 
acatamiento, ¿Búsqueda de la verdad personal, experiencial, 
o búsqueda de identidad con adaptaciones de «religiosidad 
la carta»? 
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En una sociedad que se dice secularizada, desencanta- 
da (M. Weber), o de las «cosmovisiones descentradas» a. 
Habermas), se quiere mostrar la inevitable presencia del 
misterio recorriendo todos los caminos de la realidad. Mos- 
trar las nuevas posibilidades, la nueva concepción en la que 





3 CE Ch. Taylor, The Malaise of Modernity, Anansi, Ontario 
1991, 15s (trad. cast.: La ética de la autenticidad, Paidós, Barcelo- 
na, México, Buenos Aires 1994) 


emerge el misterio, desde la física cuántica hasta la psicolo- 
gía transpersonal, pasando por los viejos esoterismos, el 
convencimiento de la índole sagrada que transpira la reali- 
dad toda. Una suerte de exégesis salvaje, que esta vez toma 
como texto a interpretar no un libro sagrado, sino la reali- 
dad toda y todo lo que hable sobre ella. Estos contornos de- 
jados fuera por la religión (cristiana) en su polémica y con- 
trato con la modernidad, sus saberes y su sensibilidad, son 
ahora traspasados sin miramiento alguno. No hay división 
de las esferas de saber (M. Weber), ni diversas racionalida- 
des con sus principios de validez (J. Habermas), ni diferen- 
tes subsistemas (N. Luhmann) que deban ser estrictamente 
respetados, Estas barreras son viejas lindes que sólo atemo- 
rizan a los espíritus de la vieja era moribunda. La nueva exé- 
gesis valora como principio válido una suerte de analogía, 
de concordismo o convergencia de indicios puestos al servi- 
cio de la mostración de lo sagrado en el fondo de la reali- 
dad, Se trata de una especie de visión primordial y de analo- 
gía esencial: nos enseña a mirar la realidad hacia el fondo, 
más allá de los conceptos científicos y los análisis teológi- 


| cos, Allí donde se entrecruzan lo horizontal y lo vertical del 


pensamiento y emergen el temblor y la fascinación del mis- 
terio. Lo sagrado se eleva como lugar de encuentro y de uni- 
ficación de los viejos problemas de la modernidad, La disci- 
lina y el rigor epistemológico conseguidos en el andar de la 
modernidad se desvanecen cual ascesis estéril ante la irrup- 
ción de esta hermenéutica salvaje puesta al servicio de las 
claridades de la experiencia religiosa. ¿Reacción ante la dic- 
adura estrecha de la razón ilustrada y crítica, o iluminismo 
escapista, banal y de escasa consistencia, ante el agotamien- 
o cultural y el empobrecimiento de la sociedad de masas? 








-La mayoría de esta religiosidad, aun la fundamentalis- 
ta, tiene como objetivo el individuo, su desarrollo personal. 
Ante las dificultades que amenazan a la persona en la socie- 
ad moderna para ser ella misma, tener sentido y realizarse 
-el gran sueño frustrado de la modernidad-, el fundamenta- 
lismo con la vuelta a la tradición y al texto sagrado, y la 
nueva religiosidad con una doctrina pasada por el esoteris- 
mo de viejas sabidurías y por psicologías no científicas, pe- 
ri- o para-psicológicas, ofrecen la iluminación, el conoci- 
miento superior y la realización plena. Técnicas de medita- 
ción trascendental, del yoga, la relajación -susceptibles de 
ser usadas independientemente de toda creencia religiosa o 
de ser adaptadas a cualquiera- son los útiles para lograr un 
estado anímico grato, relajado, apto para el «conocimiento 
de sí» y para que los «depósitos de revelación» (C. Jung) 
emerjan y alcancen a los espíritus serenados, ¿Efectos tera- 
péuticos y de desarrollo personal en un mundo y cultura 
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ra y que el rol del medium -y de los medias- facilita, pero 
dejando a cada uno libertad para una «reconstrucción lúdi- 
ca de lo sagrado» ”. ¿Libertad y creatividad en la búsqueda 
de sentido, o la lógica individualista del «selfservice» y del 
pluralismo de las adhesiones? 


-El malestar sagrado de nuestro tiempo indica el mo- 
mento de crisis que vivimos. Ápuramos un concepto de Dios 
y de conciencia religiosa que ya no nos satisface, sin poder 
reposar en el nuevo. Los dioses parecen haber huido, y la 
civilización puramente material nos amenaza y deja vacíos. 
Ansiamos una nueva conciencia religiosa. ¿Estaremos avis- 
tando la visión cosmoteándrica que contiene la nueva ino- 
cencia y la unidad de la mirada original en la globalidad de 
lo divino, lo humano y lo cósmico? *. Esta nueva conciencia 


2 Cf, G. Lipovetsky, «Cultura de la conservación y sociedad 
postmoderna», en AA.VV., La cultura de la conservación, Funda- 
ción Cultural Banesto, Madrid 1993, 77-95, 88. 


7 Cf A. Bouchard, «Les croyances ésotériques: une recons- 
truction ludique du sacré», en R. Lemieux, M. Milot, “Les 


croyances des québécois”, Les Cahiers de Recherches en Sciences 


de la Religion, vol 11, 295-324. 

a CE R. Panikkar, «La visión cosmoteándrica: el sentido reli- 
gioso emergente del tercer milenio», Selecciones de Teología, vol. 
32, n. 125 (1993) 63-72, 68s. Panikkar ve en los signos € inquie- 
tudes espirituales de nuestra época la confirmación de la validez 
de la intuición cosmoteándrica (p. 71). También M. Corbi, 
Proyectar la sociedad. Reconvertir la religión, Herder, Barcelona 
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primado del individuo, y los 


consumo cultural, de la moda, del presentismo esteticista, 


sometimientos a la tiranía del 





el bienestar individual. Inc 


uso las contrarreacciones que 


definen el neofundamentalismo o neointegrismo actual nos 
tememos que tengan mucho de la inevitable contaminación 
de la época: una construcción del yo que pasa por el rechazo 
de la novedad, del experimentalismo individualista, del he- 
donismo, y se somete a la autoridad de los dogmas, de la 
tradición y la sumisión a la comunidad, 





3 





La religiosidad misma se mueve entre la pérdida de con- 
tornos, la Auidez -por emplear un término tomado en prés- 
tamo por los sociólogos culturales y de la religión francófo- 
nos a las ciencias físicas- y la rígida cristalización textual 
perseguida por los fundamentalismos. La lucha entre la ero- 
sión imparable de la modernidad postmoderna que lo redu- 
ce todo a efímero y la desesperada contención de los parti- 
darios de mantener firmes las raíces. 





En todo caso, estamos en un suelo moderno 
donde florece el gusto por el mito y el misterio, por 
lo sagrado y la religión, lo esotérico y lo sobrenatu- 
ral. No parece sostenible el tópico de la moderni- 





1992, 227s, ha visto en la situación socio-cultural de nuestro 
tiempo las condiciones que postulan una religiosidad distinta de 
la predominante, que caminaría cercana a la intuición global, 
unificadora y mística. 


( 
( donde domina la lógica individualista global * amenazada también brota de la experiencia mística. Pone de relieve la ! 
( de anemia espiritual, o sucedáneos de la educación crítica relación intrínseca de las diferentes dimensiones de la reali- E 
seria y de la verdadera espiritualidad? Quizá su orientación dad (divina, humana, cósmica). Alcanza, a través de una mi- | 
{ personal -exceptuando los fundamentalismos-, unida a su rada simple e inmediata, la unificación entre cognoscente, | 
| amplio sincretismo, ausencia de ortodoxia y furor fanático, cosa conocida y el mismo conocimiento. El mundo, el hom- | 
| l los convierta en un «iluminismo» aceptable de la época. bre y Dios no serían ya ni variaciones de un mismo tema | 
$ - Tendencias religiosas dispares, pero quizá con un deno- (monismo), ni una serie de ámbitos irreconciliables (plura- | 
T minador común: la búsqueda de Seguridad. Seguridad en lo lsmo), Seran ua ración ofunda en la que se comino | 
Ja absoluto de mA a mos pel e nos ha can vida, ser, historia y destino mutuamente, Se supera la | 
T sido transmitida en unos textos bad es e nel les. Los pen epistemológica entre sujeto y objeto, y lo divino no £ 
| fundamentalismos e integrismos recorren este camino de la concebido como un ser absolutamente trascendente que pla- 
| € mano del énfasis en el texto, la tradición, los intérpretes au- nea sobre nosotros, sino como h dimensión abismal e inasi- 
| torizados y una especie de C lidaridad afectiva. La nueva re- ble de todo lo existente. ¿Anticipación de lo que se avecina, | 
i C eras Lagos Meat o malestar sagrado de la modernidad hecho deseo? i 
> ligiosidad busca la seguridad por la senda de la experiencia | 
emocional, Su acento no está en la ortodoxia, ni en la fideli- -Nos hallamos ante unas expresiones paradójicas de la ! 
dad a unos textos, ni en la solidaridad afectiva, sino en la religiosidad que bascula entre el «malestar de la moderni- 
«experiencia de reencuentro» que cada uno vive a su mane- dad», manifestado en la búsqueda de sentido, de identidad, 
de seguridad, de autenticidad, de desarrollo personal con el | 

















dad antirreligiosa o desencantada. Antes bien, pare- 
ce como si viviéramos la paradoja de una moderni- 
dad que ha destruido la religión (institucionalizada) 
y, sin embargo, no puede prescindir de su aroma. 


Para verlo con un poco más de detenimiento, va- 
mos a centrarnos en un fenómeno típico de muestro 
momento religioso: el interés y la presencia mass- 
mediática del misterio -la fascinación por lo oscu- 
ro- que presenta nuestra cultura de masas. 
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La fascinación 
por lo oscuro 
Esoterismo y modernidad 


| j ivimos momentos de interés por lo extraño, 


misterioso, inexplicable a primera vista. To- 
do lo que esté rodeado de cierto halo de oscuridad 
produce fascinación. Y cuando las pretendidas ex- 
plicaciones mezclan los «últimos descubrimientos 
de la ciencia» con cierto escalofrío de lo inaprehen- 
sible y sagrado, alcanzamos el culmen del interés. 


Pero, sin llegar a lo que volvería a ser la sensibi- 
idad que hemos descrito como típica de la New 
Age, nos encontramos con formas laterales, más ge- 
nerales, simples o degradadas, quizá, de la sensibi- 
idad anterior. Son manifestaciones de lo religioso 
o sagrado que deambulan por la cotidianidad sin 
membrete de ningún género, aposentadas en ten- 
dencias marginales dentro de las instituciones o 
completamente fuera de ellas o en formas muy inci- 
pientes y flexibles. Algunos las han denominado la 
«nebulosa místico-esotérica» (F, Champion) o la 
«nebulosa heterodoxa», (J. Maître). Pero, sin em- 
bargo, forman parte del tono de la época, del mo- 
mento espiritual. Ultimamente, además, han atraí- 
do la atención de los mass-media, que han converti- 
do este tipo de fascinación por lo oscuro en pasto 
para la alimentación y explotación de sus audien- 
cias. El mercado televisivo y hasta la explotación 
comercial en revistas es un dato ligado a esta sensi- 
bilidad religiosa donde el pálpito de lo sagrado, su 





temblor y atractivo, se presenta en formas elemen- 
tales. La «espectacularización» de estos fenómenos 
en los mass-media les proporciona un subrayado de 
existencia y notoriedad, pero quizá de creciente 
pérdida de misterio y fascinación al someterlos a la 
contemplación-discusión pública, 


Nuestra pretensión en este capítulo es dar cuen- 
ta de algunos de los lugares donde se configura y 
emerge esta sensibilidad de modo menor de la reli- 
giosidad secular o de lo sagrado en la cotidianidad 
de nuestra sociedad, 


1. El enigma oscuro 
del destino 


El destino del ser humano es uno de los lugares 
donde prende el juego de la fascinación y temor de 
lo oscuro. La pregunta más o menos explícita sobre 
lo que será de mí, mi futuro desconocido, siempre 
ha puesto en relación con lo insondable de la vida. 
A esta preocupación se une fácilmente la cuestión 
del destino de los que quiero u odio y, en el límite, 
del mundo, de su futuro próximo y más lejano; en 
último término, late la pregunta por el sentido de la 
vida misma, de la existencia mía y de lo que me ro- 
dea. 
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LA BRUJERIA 


l Una monja joven me telefoneó una mañana para 
( decirme que había tenido una horrible experiencia. 


( ya no tomaba en serio los «mi 


iba a cumplir los veinte años) 


( anterior al convento con la t 
jera bruja. Resultaba que la chica estaba más bien 


( | contenta de ser bruja, porque 
parte eran dramáticos y «escal 
de la misa católica, tan seria. 


monios, pero que una de sus alumnas (i 


había acudi 


los ritos en 


( ta del «poder» que su condición de bruja 


Jría, el pacto con el demonio 
( | mente al infierno. La joven 





monja, que 


Reconocía que en esta época de ilustración católica 
jos» sobre ángeles o de- 


ue pronto 
lo la noche 


errible historia de que 


ue tomaba 


ofriantes», a diferencia 
'ambién estaba conten- 


e confería. 


\ Pero estaba aterrorizada por la idea de que, si se mo- 
la haría ir instantánea- 


había des- 


echado muchas de sus creencias en lo sobrenatural, 


( se encontró muy perpleja ante el caso, sobre todo por 


el hecho de que su alumna siempre se ha 
do muy seria. Porque resultaba que ahora creía real- 





ía mostra- 


( mente en sus poderes maléficos y en su pacto con el 


Príncipe de las Tinieblas. 


La brujería es una cosa muy seria. Cualquiera 


( puede entrar en una importante librería y encontrará 


estantes enteros de libros dedicados a este tema, al- 


f gunos muy antiguos y otros muy recientes, algunos 
( muy serios y otros que no superan la categoría de 


verdaderos refritos, Podemos leer, por ejemplo, en la 


( investigadora inglesa Margaret Murray que la bruje- 


ría es una supervivencia de los cultos celtas de la na- 
turaleza anteriores al cristianismo, que en otro tiem- 


( po Horecieron en las Islas Británicas, y que se mantu- 


vieron como religiosidad extraoficial y subterránea a 


( lo largo de toda la era cristiana. Esta autora nos dice 


incluso que algunos de los más famosos reyes de In- 
glaterra y algunas figuras menos famosas, como el 


( Príncipe Negro, eran, de hecho, sacerdotes de la «vie- 


ja religión». 





A. Greeley, 


El hombre no secular, 


17-173. 


134 LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 








En los aledaños de la cuestión del destino, y uni- 
dos a su fascinante y temible oscuridad, están la 
suerte y el azar. ¿Por qué sucede o ha sucedido tal 
acontecimiento afortunado o desgraciado? ¿Existe 
un designio sobre el mundo, las personas, sus vidas 
y destinos? ¿Es cognoscible y manipulable el des- 
tino y sus parientes próximos la suerte y el azar? 
Son preguntas que para la gran mayoría tienen Sa- 
bor sobrenatural, sagrado, divino. El escalofrío de 
lo sacro está pronto a prender en las orlas de la os- 
curidad del destino. 


Alrededor de la oscuridad misteriosa del destino 
se han tejido desde antaño varias estrategias que 
hoy son redescubiertas o revividas como modo de 
dar una respuesta: van desde el tarot hasta los ho- 
róscopos; desde las cartas astrales hasta la lectura 
del destino en las rayas de la mano (quiromancia); 
desde la visión / adivinación hasta la brujería y los 
intentos de torcer el destino. Sobre todo, los horós- 
copos y su presencia generalizada hasta en los lla- 
mados periódicos serios son un indicio de esta es- 
pecie de «mana» cotidiano ' que rodea la vida de 
nuestros contemporáneos. La seriedad que se les 
presta es muy variable y, sin duda, está enorme- 
mente recorrida por los elementos que A. Piette lla- 
ma de lateralidad, es decir, de atención con distan- 
cia crítica, distracciones, curiosidad, implicación 
calculada, escasa inversión afectiva... Es una espe- 
cie de juego que da pábulo a la atracción misteriosa 
que pesa sobre nuestro futuro, incluso inmediato. 
Una especie de trato leve con el misterio, al mismo 
tiempo que se le trata de conjurar. 





Las demás formas de conjurar el destino de mi 
vida suponen una implicación personal mayor. Re- 
quieren mayor iniciativa y, por tanto, la distancia 
afectiva y crítica, aunque se mantenga, disminuye. 
Entramos en relaciones más directas con astrólo- 
gos, adivinos, numerólogos, echadoras de cartas, 
etc. 


Más que hacer una descripción detallada de es- 
tos fenómenos, lo que nos interesa es detectar su 


"La expresión es de G. Auclair, Le «mana» quotidien. Structu- 
res et fonctions de la chronique des faits diverses, Anthropos, Pa- 
ris 21982. 
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presencia, a menudo difícil de cuantificar o sin es- 
tudios sobre el tema -al menos en España ?-, y tra- 
tar de entender su significado. 


Llama la atención, como característica de este 
fenómeno, su vinculación con lo que denominan la 
capacidad para obtener información a través de 
medios distintos de los de la percepción lógica. La 
creencia en las artes adivinatorias (astrología, tarot, 
Yi King) remite a una creencia en una estructura de 
la realidad en la que hay huellas y manifestaciones 


| del destino de nuestras vidas, su discurrir futuro, 


etc., escritas en lenguaje simbólico, y que serían 
perceptibles por un tipo de personas dotadas o por 
todo aquel capaz de utilizar la captación de tales 
símbolos e imágenes mediante el uso del lado dere- 
cho del cerebro, Esta referencia a nuestra capaci- 
dad para detectar estos símbolos que revelarían el 
secreto de lo oculto del destino se mezcla con notas 
pretendidamente científicas que remiten a las «últi- 
mas» investigaciones y descubrimientos neurofisio- 
lógicos, cerebrales, etc., que probarían la certeza 
«científica» de tal creencia *, Se comprende que sea 








? Para el caso francés tenemos algún estudio de J. Maître, Ho- 
roscope, en Encyclopaedia universalis, nueva ed., Paris 1988; Id., 
«Les deux côtés du miroir. Note sur l'évolution religieuse actuel- 
le de la population française par rapport au catholicisme», L'An- 
née sociologique, 3* serie, vol. 38 (1988); Id., «Postface», en G. 
Michelat, J. Potel, J. Sutter, J. Maître, Les français sont-ils encore 
catholiques?, Cerf, Paris 1991, 311-329, 324. Los datos funda- 
mentales aportados son los siguientes: la tasa de los que miran el 
horóscopo cuando leen un periódico o un semanario va en au- 
mento: 53% en 1962, 60% en 1967, 68% en 1980; en 1979-1980, 
el 63% de los periódicos franceses presentaban el apartado «ho- 
róscopo». La proporción era semejante en los semanarios. Hace 
veinte años, la proporción era de la mitad. Entre los periódicos 
diarios, la distinción entre nacionales y regionales es neta en es- 
te aspecto (39% contra 72%). Las revistas femeninas tienen casi 
todas horóscopo (el 92%). Las revistas que escapan a esta inva- 
sión son: la prensa católica, los órganos de los partidos políticos, 
las publicaciones científicas y técnicas, es decir, las publicacio- 
nes que están bajo la regulación cognitiva y comportamental de 
las instituciones religiosas, científicas o políticas. 


Un dato español reciente ha sido la celebración en Móstoles 
(Madrid) del Primer Encuentro Internacional de Parapsicología 


jy Ciencias Ocultas (Astromag). En los tres primeros días habían 


pasado dos mil personas por esta feria (El País, 22-10-93, 22). 


+ Cf, F. Champion, «La croyance en l'alliance de la science et 
de la religion dans les nouveaux courants mystiques et ésotéri- 
ques», Archives de Sciences Sociales des Religions 82 (1993) 205- 
222, 211s. 


este -y los siguientes- campos donde las referencias 
a la ciencia contemporánea, junto con elementos 
paranormales o para-psicológicos, sea extensiva y 
gane adeptos entre las capas sociales relativamente 
cultivadas de nuestra sociedad *, 


El tercer rasgo de esta sensibilidad religiosa vin- 
culada al enigma del destino y la existencia es su 
explotación por los medios de comunicación de 
masas, especialmente la TV. Lo que comenzó sien- 
do una anécdota curiosa, un toque exótico, para 
programas fáciles y ligeros en ciertas épocas como 
el comienzo de año y el juego de las predicciones, 
se ha convertido en presencia constante, Una serie 
de personajes que apelan a sus dotes adivinatorias, 
paranormales, no sólo han mantenido largos pro- 
gramas de radio y TV, sino que finalmente acaban 
anunciándose en TV como un producto de consu- 
mo o una suerte de recetario para aquietar a los 
fantasmas del destino. 


2. El maravillosismo 
de lo sorprendente 


Dominar las fuerzas de la naturaleza, disponer 
de ellas a voluntad o, al menos, someterlas en los 
momentos de necesidad o urgencia ha sido un gue- 
ño que ha atravesado las épocas, Desde los magos a 
los alquimistas, desde los inicios de la nueva cien- 
cia hasta los descubrimientos tecnocientíficos de 
¡Nuestros días, siempre hemos estado soñando con 
poderes mágicos, taumatúrgicos. Los motivos pu- 
dieran ser varios, altruistas y bastardos, de afán de 
dominación o de evitar el dolor en el mundo, pero 
la fascinación ha estado ligada a lo maravilloso y el 
temor ha recorrido las fibras de quienes tenían cer- 





*De nuevo las referencias al mundo francés se imponen: se- 
gún el estudio de D. Boy y Guy Michelat, «Croyances au para- 
sciences: dimensions sociales et culturelles», Revue française de 
sociologie, n. 27 (1986) 175-204, son las personas con una forma- 
ción media o superior, técnicos, ingenieros, médicos, enseñan- 
tes, informáticos... que están familiarizados con este tipo de vo- 
cabulario y formación, entre los que se reclutan numerosos 
adeptos de estas creencias. ¿Una suerte de venganza de los inte- 
grados en la modernidad contra su ortodoxia oficial científico- 
racional? 
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Be 


ca al taumaturgo, al curandero sorprendente, al 
hombre o mujer capaz de manejar lo indisponible. 
La reverencia sagrada de estar cercano al creador 
late en la extrañeza ante lo maravilloso. La concien- 
cia más o menos explícita de la contingencia y la 
finitud se da la mano con el deseo de «ver» a Dios. 


Nuestra época vive la fascinación de lo maravi- 
lloso. Cuando se pretendía explicarlo todo y redu- 
cirlo a conceptos claros y distintos, cuando la cien- 
cia ofrecía la perspectiva no lejana del control total 
sobre la enfermedad y sobre la naturaleza, he aquí 
que surge el estremecimiento ante lo sorprendente 
no calculado. Es como si el milagro, expulsado co- 
mo superstición y sólo aceptado metafóricamente 
como hechura humana dentro de los parámetros de 
a ciencia y la técnica, se colara ahora por las rendi- 
jas de lo reprimido. Es una especie de venganza de 
o mágico frente a las pretensiones usurpadoras de 
a racionalidad científica e ilustrada. 


Nuestro tiempo de nuevo se ve recorrido por el 
maravillosismo. Se pudiera hacer una tipología sen- 
cilla bipartita, En el primer apartado colocaríamos 
a taumaturgia cristiana. Es la más clásica y conoci- 
da entre nosotros. En realidad, es la dimensión ma- 
ravillosista, mágica, aceptada dentro del cristianis- 
mo. Por ello es la dimensión maravillosista de la re- 
ligión cristiana, siempre tocada de elementos paga- 
nos, apocalípticos y marginales. Va ligada en un 
gran porcentaje a las manifestaciones maravillosas 
de la Virgen María. Sus apariciones dan lugar a 
manifestaciones milagrosas de curaciones inexpli- 
cables, que no guardan proporción con los medios 
empleados: agua del lugar de la aparición, estam- 
pas bajo la almohada, etc. Los milagros de Lourdes, 
Fátima, son sólo la muestra de los lugares más fa- 
mosos, pero, de vez en cuando, los diversos puntos 
de la geografía -y España es propicia a las aparicio- 
nes recientes, recuérdese Garabandal, Umbe, El Es- 
corial...- muestran manifestaciones de la Virgen 
María con sus concomitantes milagros. El milagro 
es la prueba de la autenticidad de la aparición. De 
ahí que sea visto como la manifestación del poder 
de la divinidad. La cercanía al milagro es cercanía a 
lo sagrado. Nada tiene de extraño que la piedad po- 
pular haya vinculado estrechamente el milagro con 
la cercanía de lo sobrenatural y trascendente, pro- 
picio, maternal. Imágenes, santos, invocaciones mi- 
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lagreras, aptas para todo tipo de soluciones «mági- 
cas» ante dificultades de enfermedades o de casa- 
miento, de pérdida de objetos o de sequía, que tie- 
nen solución «acudiendo con fe» a la intercesión 
del patrono o patrona de la causa en cuestión *, 
complementan en el cristianismo la dimensión ma- 
ravillosista mariana. 


El segundo grupo se puede englobar en la tau- 
maturgia secular. Recorre desde los curanderos a 
determinados objetos (amuletos) con propiedades 
maravillosas. 


Las personas que encarnan la posesión de pode- 
res especiales, mágicos, sanadores, a menudo están 
ligadas a la parafernalia pietista cristiana O cristia- 
no-pagana, pero cada vez más aparecen los vincula- 
dos a conocimientos esotéricos, viejas sabidurías o 
tradiciones o, simplemente, a las capacidades para- 
normales. Los más conocidos o sorprendentes den- 
tro de nuestro mundo son los ligados a poderes cu- 
rativos. La enfermedad y el dolor humano es un lu- 
gar apto para esperar lo sorprendente y maravillo- 
so. Las expectativas y tensión psicológica del enfer- 
mo y familiares hacen especialmente propicio este 
momento débil de la fragilidad humana para la 
aparición del milagro en forma de curación sor- 
prendente, de eliminación del dolor o de remedio 
cuando prácticamente estaba desahuciada o había 
perdido la esperanza en la medicina normal. 





La medicina actual, que tantos éxitos ha obteni- 
do, sin embargo se torna uno de los lugares más 
aptos para la revancha del milagro. Incluso se pre- 
senta la curación sorprendente como la superación 
de aquello donde la medicina científica mostró su 
impotencia. 


Finalmente, el subgrupo más elemental de estas 
manifestaciones de lo milagroso va ligado a las vir- 
tualidades de determinados objetos. Brazaletes, ani- 
llos, colgantes,... toda una serie de amuletos con 
propiedades magnéticas y sorprendentes para evitar 


5Tiene razón F. Champion, «La croyance en alliance de la 
science et de la religions dans les nouveaux courants mystiques 
et ésotériques», 207s, al afirmar que nos hallamos sobre todo an- 
te un fenómeno de creencia. Si eliminamos esta dimensión de 
sentido, concesión de poder, recurso... nos quedamos sin refe- 
rente. 
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el reúma, la artritis -de nuevo la enfermedad, el 
cuerpo en necesidad, como lugar de la creencia en 
lo milagroso, o la nueva moda de los cristales de 
cuarzo, «generada por la misma energía divina», 
que actúan no ya sobre el cuerpo, sino sobre el des- 
tino, la suerte, el futuro de la persona, dándole tra- 
bajo, devolviéndole la suerte en la empresa, los jue- 
gos de azar, la orientación hacia el futuro *, Lo mi- 
lagroso aquí se da cita con el enigma de la existen- 
cia, 


3. La fascinación 
de lo demoníaco 


Lo sorprendente aparece en la vida humana vin- 
culado también al mal. Es la dimensión de lo oscu- 
ro y del misterio mostrando su cara monstruosa, te- 
rrorífica, amenazadora. Es lo indisponible, pero 
manifestándose en el peligro y el espanto de lo ho- 
rrible, o de lo negativo, pernicioso. Pero fascina su 
poder terrorífico. La presencia enigmática pero 
real, turbadora, del mal atravesando conflictos y 
muertes, guerras y confrontaciones de pueblos y de 
grupos, de personas y hasta desgarramientos del 
propio individuo. Es como tocar la orla de lo sagra- 
do por la parte de atrás, por su zona sombría. 


La tradición judeo-cristiana, recogiendo viejas 
influencias iranias, lo ha dotado de caracteres in- 
cluso personales. Así, lo demoníaco deviene Satán y 
su cohorte, Es la contramanifestación de Dios; la 
luminosidad oscura de la rebeldía y la desobedien- 
cia primordiales, que desde entonces es un peligro, 
tentación, para el hombre, 











No se puede olvidar este contexto cultural donde 
tan presente ha estado la personificación del mal y 
la expresión-expulsión de las contradicciones del 
oscuro subconsciente humano, para comprender la 


* He aquí cómo se hace publicidad, toda una página, por 


| ejemplo, del «Cristal de los milagros» (cf. Suplemento del «Tele- 


país», 10, 17-10-1993): «Rápidamente solucionará sus problemas 
de falta de dinero extra; sus problemas para conseguir trabajo o 
vivienda; sus problemas para montar un negocio o, si ya lo tiene, 
para vender más; sus problemas para hacer nuevos amigos o pa- 
ra formar una pareja feliz» (cf. también, H. Harford, Los crista- 
les, Madrid 1992). 


fascinación que todavía tiene en el imaginario co- 
lectivo la referencia a las posesiones diabólicas, a 
los exorcismos, o a los cultos satánicos (A. Vergote, 
1983, 123-137). 


Se comprende así la facilidad con la que esta di- 
mensión de lo sagrado es explotada religiosa y co- 
mercialmente. Desde el punto de vista religioso, 
acudiendo al imaginario más o menos judeo-cristia- 
no o espiritista. La emocionalidad religiosa pasa 
fuertemente por este lado oscuro y tremendo de lo 
sagrado, Es alimentada por determinada literatura 
o creencia piadosa que habla fácilmente de posesio- 
nes o que -como ha sucedido recientemente- ex- 
pande la noticia-rumor de una expulsión diabólica 
efectuada por el mismo papa actual. Llega hasta las 
aberraciones de los exorcismos practicados por per- 
sonas o grupúsculos religiosos visionarios y secta- 
rios, de sospechosa estabilidad emocional y psíqui- 
ca, que terminan trágicamente y son aireados por la 
prensa”. 


La parte comercializada de esta inclinación hu- 
mana y actual al lado oscuro de lo sagrado lo tene- 
mos en las numerosas películas que explotan las 
posesiones, exorcismos, presencia oscura de lo ma- 
ligno. Mezclan el terror con la violencia y el sexo, 
en una marea de morbo, efectos especiales, suspen- 
se, excitación del miedo, etc. También habría que 
hablar aquí de cierta lateralidad de lo sagrado-de- 
moníaco en cuanto que deviene objeto de consumo: 
es el degustar el miedo calculado, la exposición a la 
contemplación del mal inventado-temido, la presen- 
cialización, incluso, de fantasmas del imaginario 
religioso, infantil, que se exorcizan a través de su 
visión-ridiculización en la pantalla, La literaturiza- 
ción de la historia del satanismo, que se vende in- 
cluso con sus correspondientes videos, no es más 


7 Cf. por ejemplo el tristemente famoso «exorcismo del Albay- 
zín» a finales de enero de 1990, que se saldó con una muerte, 
tras las prácticas exorcistas realizadas por un grupo de amigos y 
parientes de la finada (M. García Blázquez, El exorcismo del Al- 
bayzín, Comares, Granada 1992). Sin olvidar la dimensión numi- 
noso-fascinante de la mujer-bruja-arquetipo femenino (matriar- 
cal) que encarna, positiva y negativamente, el misterio en un 
contexto patriarcal (cf. A. Ortiz Osés, «Sobre la brujería y su in- 
terpretación», en K. Karényi, E. Neumann, G. Scholem y J. Hill- 
mann, Arguetipos y símbolos colectivos, 262-287). 
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que otra expresión de lo mismo: uso y Consumo de 
una curiosidad mezclada de cierto temblor y, al 
ondo, el misterio del mal en el mundo. Aproxima- 


tafísicos y religiosos en versiones suaves, ¿Una for- 
ma consumista y «light» de habérselas con lo sagra- 
do-tremendo o de conjurarlo en tratamientos de 





ciones de modo menor a los clásicos problemas me- «pequeña trascendencia»? 


EL EXORCISMO DEL ALBAYZIN 


Hay personas llamadas valientes que no temen a ningún pe 
gro y que sin embargo serían incapaces de tocar un muerto 
visitar un cementerio en la noche, Se sabe que los muerto: 
son inofensivos porque carecen de todos los atributos de 
vida. Sin embargo... El miedo produce tres tipos de reaccio- 
nes. Unas incontroladas por la razón, pertenecientes al sub- 
consciente. Otras racionales destinadas a superarlo, y un ter- | 
cer tipo de reacciones llamadas vegetativas (sudoración, ta- 
quicardia, sequedad de boca...), El miedo puede ser tan pro- 
fundo o tan mantenido, especialmente cuando se asocia a la 
angustia y tiene un componente fundamental irracional, que 
llegaría a motivar una distorsión de la realidad, e incluso a 
padecer alucinaciones. Altera la conciencia y actúa sobre la 
voluntad perdiendo libertad de acción. Los fenómenos vege- 
tativos pueden llevar incluso a la muerte por una hiperten- | 
sión súbita o un infarto de miocardio, por poner un ejemplo. | 


o + 


Todo comenzó como una comedia, La histeria de Encar- 
( nación, la paranoia de Mariano, la personalidad de Enriqueta 
e Isabel, hicieron posible una primera parte de la velada, lle- 
pa na de emociones. No hubo más ánimo que el de divertirse. La 
d crisis de histeria asociada al efecto de los brebajes rompe el 
lo, Í guión inicial y surgen las primeras dudas sobre la verdad de 
E Ta posesión demoníaca. Las últimas crisis ofrecen tal foritura 
| sintomática, tal verosimilitud que nadie duda. Cuando toda- 
j vía el miedo, racional e irracional, no ha enturbiado la con- 
pl ciencia, Mariano en la cima de sus ideas delirantes ejerce una 
| sugestión de grupo sobre los presentes, Hace ver pelos eriza- 
E dos y giros de cabeza como si se tratase de un trompo. Se 
| altera la conciencia y la voluntad de las mujeres que.actúan 
i casi mecánicamente, En los primeros momentos, todos coin- 
il ciden en recordar aquello como una pesadilla que nunca llegó 





sa 




















Ei a ocurrir, 


El miedo como causa capaz de distorsionar la conciencia 


Nuestro código penal admite, 
del miedo insuperable. El mie 


o y la angustia pueden conver- 


entre las atenuantes, la figura | 


y anular la voluntad tal vez les 
teoría sin sustento científico, 


parezca una exageración o una 
Lo mismo ha podido ocurrir al 


tirse en proceso patológico, enfermedad. Las reacciones en si- 
tuación de miedo nunca son las mismas que en situación de 


il hablar de una sugestión de masas. Voy a tratar de explicarlo 
i C brevemente y sin aburrirles, y sobre todo en términos claros 
que puedan entender los profanos en materia médica y psi- 


| normalidad. Se dan reacciones instintivas de defensa, como | 
| 

1 

Al 

IM lo 

| quiátrica. 
| 

í 


en los animales. En situación de miedo extremo es imprevisi- 
ble cuál puede ser una reacción. | 





En cuanto a la sugestión de grupos, es un fenómeno no 
demasiado frecuente, pero reconocido y con amplia biblio- 
grafía que lo avala, Una definición simple de sugestión sería: 
«Aptitud para reaccionar maquinalmente a una señal, sin 
participación activa de la voluntad, debido a una sensación O 
sentimiento inducido». La sugestión de grupos requiere de un 
inductor, que generalmente tiene que reunir unas cualidades | 
de superioridad real o aparente sobre el inducido y de un ele- 
mento sugestionable o inducido. Cuando se da un grupo pe- 
queño y homogéneo respecto a ciertas cualidades, que sinto- 


( La psicología define el miedo como un sentimiento de in- 
quietud ante la presencia o la idea de una situación de peli- 
gro. Los seguidores de Freud distinguen el miedo de la angus- 
el tia, diciendo que ésta es un miedo sin objeto. El miedo no es 
patrimonio exclusivo del hombre. Se da en muchos animales 
y con matices muy diferentes y peculiares. Existe un miedo | 
racional, como el que se le puede tener a una fiera escapada | 
de su jaula, Hay otro irracional, aparentemente absurdo, pero * 
que puede llegar a ser mucho más intenso y enfermizo que el 
racional. Es el caso del miedo a los muertos, por ejemplo. 
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niza con un mismo individuo, empiezan a darse las condicio- 
nes óptimas para una sugestión de grupos. Los paranoicos 
suelen ser, por naturaleza, buenos inductores, y los histéricos 
y neurósicos buenos inducidos. 


En este caso se dieron todas las circunstancias y persona- 
lidades ideales para producirse el miedo patológico y la su- 
gestión de grupo, 


La historia está llena de referencias a estas figuras de mie- 
do patológico y sugestión de grupos o masas. En Hitler, por 
poner un ejemplo con un personaje de nuestro tiempo, se die- 
ron ambos supuestos. Se nos ha dicho, y yo creo casi demos- 
trado, que Hitler no tuvo miedo nunca en el campo de bata- 
lla, ni durante los muchos atentados de que fue objeto, ni in- 
cluso para suicidarse, sin embargo tenía un profundo miedo 
patológico a las enfermedades. No es que fuese un hipocon- 
dríaco, que es cosa distinta. Es que temía al menor síntoma. 
Por otra parte, este personaje fue uno de los más grandes in- 
ductores de masas, Sus gestos, sus palabras, sus promesas, 
sus estereotipias... y un sinfín de características producían 
una anulación o disminución de la voluntad de los grupos 
que creían y le seguían, más que por la razón o la emoción, 
por la inducción de una idea o un estado de ánimo, despla- 
zando el propio, Y llevado al extremo más radical de la suges- 
tión de masas, tenemos el caso de sectas donde muchos de 
sus individuos se han suicidado tras una meditación trascen- 
dental con el líder, Es el ejemplo más claro no sólo de anula- 
ción de voluntad, sino de inhibición del instinto de conserva- 
ción y supervivencia, que suelen ser los últimos que se pier- 
den en el hombre, 





Sobre una crisis histérica de base se asocian los fenóme- 
nos producidos por la ingesta de sal y demás sustancias que 
componían los brebajes. La pimienta y el vinagre impiden en 
parte la absorción de sal debido a la gran inflamación que 
¡produce en la mucosa gastroduodenal. Las cuerdas vocales 
"están inflamadas, una más que otra y con grado de parálisis, 
lo que motiva cierto efecto bitonal de la voz. La caja de reso- 








4. La atracción de lo extraño 
y lejano 


La fascinación por lo oscuro corre hoy a través 








nancia, la boca, está muy inflamada y encallada por efectos 
de la sal. La lengua no cabe en la boca... 


Hay luxaciones vertebrales y roturas ligamentosas a nivel 
cervical que favorecen los giros de cabeza fuera de límites 
normales... En su momento volveremos a explicar esto con 
más detalle. Por ahora es suficiente, 


Desde el punto de vista médico, el caso está concluido. 
Desde el punto de vista judicial, falta terminar la vista oral y 
la sentencia. Para el público, como siempre, queda la peor 
parte, las dudas, Para unos hubo posesión demoníaca, Para 
otros, histeria, paranoia y sugestión de grupos, No faltan los 
que piensan que todo ha sido un montaje para abortar, Habrá 
quien opine que mataron a Encarnación por el miedo que és- 
ta despertaba en la familia, 


Podríamos partir de otra variante de la hipótesis. Es posi- 
ble, según algunas personas, que Encarnación fuese una mu- 
jer sana y alegre y que el ambiente familiar y la compañía de 
Mariano la levasen a una enfermedad psíquica, incluso a un 
proceso histérico y/o neurósico lo suficientemente importante 
como para justificar sus reacciones. Si admitimos esto, no va- 
riaría sustancialmente todo lo dicho. Sólo que Encarnación 
fue inicialmente una víctima de la familia o de Mariano, y 
quedaría exculpada en este sentido. 


¿Cómo se explica que en ningún momento tratase de huir, 
de abandonar aquellas prácticas? Estaba convencida de que 
el demonio la poseía y era necesario echarlo. Su voluntad en 
este sentido era firme, ¿Y el dolor? Debió de sentirlos tremen- 
damente de acuerdo con las lesiones apreciadas. Una de las 
características histéricas puede ser la anestesia sensible, Por 
otra parte, hubo una situación precomatosa con componen- 
tes metabólicos y encefalolesivos que justificaría el no quejar- 
se por dejar de sentir o sentir muy atenuados los dolores. 


M. García Blázquez, 
El exorcismo del Albayzín, 
92-96. 





de los brillos de la imaginación tocada de cierto ha- 
lo científico. Esta vez lo oscuro que remite a lo divi- 
no viene por los caminos espaciales. La grandiosi- 
dad del cosmos poblado de millones de millones de 
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estrellas desata la imaginación. La vida inteligente, 
que para el científico es una probabilidad y un ob- 
jeto de exploración mediante investigación de cohe- 
tes-sonda con capacidad de aportar datos acerca de 
indicios de vida biológica en otros lugares, o me- 
diante la escucha radio-astronómica de eventuales 
señales de vida inteligente o el lanzamiento de 
nuestros mensajes, se torna para algunos —frecuen- 
temente a través de ciertas mediaciones literario-re- 
ligiosas- en una verdadera creencia y hasta en un 
culto incipiente. Lo que para Leibniz era un modo 
de apuntar a la pluralidad de mundos posibles y de 
manifestaciones del espíritu y la inteligencia se tor- 
na ahora existencia y encuentro con lo extraño y 
por ello insólito, fascinante y divino. 


De nuevo tenemos que notar los diferentes nive- 
les de creencias que se dan en este ámbito. Como 
muestra J. B. Renard *, se puede establecer una gra- 
dación que vaya desde la no sacralización o creen- 
cia científico-técnica hasta el culto ufológico. Nos 
encontraríamos así con: 1) Los creyentes científicos 
en la hipótesis de la existencia de vida inteligente 
en otros planetas: normalmente va unida a la im- 
probabilidad del encuentro, por lo que rechazan co- 
mo pura invención las historias en torno a los OV- 
NIS, etc. 2) Los creyentes del gran público cultivado: 
personas que creen en la existencia de los extrate- 
rrestres. Se alimentan de cierta literatura pretendi- 
damente científica? y de la ciencia-ficción, de fenó- 
menos extraños, etc., que habla con entusiasmo de 
las posibilidades técnicas (superiores) que hacen 
posible el encuentro con los extraterrestres. 3) Los 
creyentes ufológicos no sólo creen en la posibilidad 
del encuentro con los extraterrestres, sino en Su 
manifestación. Son personas frecuentemente fuera 
de la religión institucional, con rechazo hacia ella, y 
adictos a un tipo de religiosidad tocada de parapsi- 
cología, experiencias paranormales, reencarna- 
ción... la sensibilidad que hemos caracterizado co- 
mo típica de la New Age. 4) Los creyentes del gran 
público popular que viven bañados en una nebulosa 


3C£ J. B. Renard, «La sacralisation de la science», en C. Ri- 
vière, A. Piette, Nouvelles idoles, nouveaux cultes, 82-98, 93s. 


9 En español se publica la revista Cuadermos de ufología con 
esta pretensión científica. 
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con una mezcla de fe y creencias fantásticas. Aquí 
los encuentros con los extraterrestres se mezclan 
con representaciones propias del espiritismo. 5) Los 
creyentes ufónicos se adhieren a un grupo y viven 
no ya de planteamientos pseudocientíficos, sino de 
la relación con los extraterrestres, de sus mensajes 
revelados. A este nivel nos encontramos con una re- 
ligiosización de la creencia en los extraterrestres. 
Se monta toda una interpretación de estos seres ve- 
nidos de un más allá con caracteres divinos, que 
bien pudiera leerse como una reinterpretación libre 
del cristianismo “, Los hay buenos y malos, salva- 
dores y hostiles. Su enorme desarrollo intelectual, 
espiritual, científico-técnico les posibilita para ayu- 
darnos frente a las amenazas que pesan sobre la tie- 
rra, por lo que se proyecta un culto y expectativas 
mesiánicas sobre ellos. El paraíso ahora estaría co- 
locado en algún lugar del espacio, donde gracias a 
estos seres y su desarrollo se superaría la enferme- 
dad, el envejecimiento y la muerte, viviendo en una 
sociedad armoniosa. Un mito científico-religioso 
que desdiviniza los relatos bíblicos interpretándolos 
del modo más materialista ufológico posible y que, 
en un segundo momento, sacraliza a los extrate- 
rrestres, su presencia, intenciones y relaciones con 
los hombres. No es extraño que un movimiento ufó- 
nico como el raeliano (Rael = el mensajero) no 
quiera considerarse religioso, o bien religioso ateo, 
porque explican de un modo científico la inmortali- 
dad y no necesitan de Dios con los extraterrestres, 


5. Reflexiones sobre 
la fascinación de lo oscuro 


Cuando intentamos encontrar alguna explica- 
ción a esta serie de manifestaciones de el mana de 
lo cotidiano en nuestra sociedad, son varios los in- 
tentos que poseemos. Como ante tantas otras mani- 
festaciones complejas del espíritu humano, algunas 





' Entre nosotros, además del escritor suizo E. van Dánicken, 


El mensaje de los dioses, La respuesta de los dioses, etc., son co- | 


nocidas las novelas de J. J. Benítez, Los astronautas de Yahvé, El 
caballo de Troya, etc., que efectúan una reinterpretación parcial 
de ciertos aspectos de la Biblia; los ángeles, por ejemplo, serían 
extraterrestres con sus ingenios superiores, etc. 
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de ellas no son incompatibles entre sí, y su conjun- 
ción puede iluminar el fenómeno desde angulacio- 
nes diferentes. Al menos ofrecen algunos de los ras- 
gos y aspectos socio-culturales más dignos de con- 
sideración. 


-La trivialización de lo sagrado en una época de 
secularización. Nos encontraríamos ante expresio- 
nes pobres, banales, de lo sagrado. Una especie de 
reacción débil y compensatoria en un contexto so- 
cial y cultural donde predomina una atmósfera se- 
cular: la marginación de las religiones instituciona- 
les, de sus símbolos y funciones; el predominio de 
la vida urbana e industrial y la liquidación de las 
relaciones de familia amplia, típicas del medio ru- 
ral y de la sociedad «comunitaria»; una visión fun- 
cional, instrumental, de la realidad y la vida. Este 
ámbito inhóspito para la religión y lo sagrado, en el 
que se desarrollan ahora las pretendidas sacraliza- 
ciones, no daría más de sí. Sería la postura defendi- 
da con ahínco y perseverancia por B. Wilson ", 





Encontramos afinidades en la tesis de T. Luck- 
mann para explicar la privatización de la religión y 
la aparición extendida de «pequeñas trascenden- 
cias» con su característica exaltación de la subjeti- 
vidad, tan celebrada en la conciencia moderna. La 
fascinación por lo oscuro, con esta mezcla científi- 
co-religiosa de las cosas, sin implicación institucio- 
nal, ligada al individuo y a sus decisiones y emocio- 
nes, respondería al momento socio-religioso, 





- La ciencia sacralizada y sacralizante ?. Un ras- 


Para una breve presentación de los principales grupos ufóni- 
cos, cf. M. Guerra Gómez, Los Nuevos Movimientos Religiosos, 
408s, entre los que se cita el movimiento raeliano, Misión Rama, 
La Sociedad Aeterius de Venus, Centro de Estudios de la Frater- 
nidad Cósmica (de E. Siracusa), La Hermandad o Fraternidad 
Blanca, UMMO, Urantia. 


1! Ya dijimos que este autor es de los más constantes en de- 
fender las tesis relativamente fuertes de la secularización, es de- 
cir, del declive ineluctable de la religión en las sociedades mo- 
dernas (cf. Religion in a sociological Perspective, 159s.; de nuevo 
sus argumentos en una reciente discusión: S. Bruce [ed.), Reli- 
gion and Modernization. Sociologist and Historians Debate the Se- 
cularization Thesis, Clarendon, Oxford 1992). 


1 CF, las sugerentes reflexiones de J. B. Renard, «La sacralisa- 
tion de la science», 96s. También F. Champion, «La croyance en 
alliance de la science et de la religion», 214s.; J. L. Schlegel, 
«Neoésotérisme et modernité», 285s. Desde el campo epistemo- 


go que recorre lo que hemos denominado como la 
fascinación por lo oscuro es la presencia o alianza 
de estas sacralizaciones con la ciencia contemporá- 
nea, especialmente la más avanzada y original, la 
que presuntamente está suponiendo un cambio de 
paradigma. La razón parece radicar en la enorme 
importancia social y cultural de la ciencia en nues- 
tras sociedades. Este imperialismo científico hace 
de la ciencia un lugar apto para las sacralizaciones. 
No los científicos genuinos, sino los oficiantes y 
«clérigos de la ciencia», son los que expanden una 
idea de una ciencia todopoderosa, a la que en un 
futuro próximo cualquier cosa le será posible. Se 
llega por este camino no sólo a generar mitos con- 
tra la muerte, el envejecimiento, la superación de 
las enfermedades, sino a imaginar mesianismos 
científico-tecnológicos de tipo ufónico, 


Pero, curiosamente, hay también una reacción 
contra el estrechamiento epistemológico y racional 
que supone el predominio de la ciencia moderna. 
La crítica esta vez se efectúa no a través de la filo- 
sofía o las ciencias humanas, que mostrarían lo 
unilateral y empobrecedor de la tiranía de esta di- 
mensión de la racionalidad científico-técnica, sino 
por el camino de la misma ciencia. Se apela a la 
ciencia más última, a sus avances que suponen un 
cambio de paradigma: se habla así de la teoría 
cuántica, de la neurofisiología y los «últimos» des- 
cubrimientos cerebrales, etc. En los intentos más 
serios (Gnosis de Princeton, coloquios de Cordoue 
y de Tsukuba) se pretende sobrepasar la situación 
atomizada, fraccionada en disciplinas, de la ciencia 
actual y proporcionar una visión unitaria y global; 
pero para los creyentes en la alianza ciencia-religio- 
sidad «new age» y derivados, la pretensión es mos- 
trar que los fenómenos paranormales, cierta inter- 
pretación libre y concordista de las teorías físicas y 
la posibilidad de la comunicación interplanetaria, 
etc., están «científicamente» sustentadas. Asistimos 
así a un fenómeno llamativo: los misterios de la re- 
ligión (cristiana especialmente) se presentan como 
problemas para ser resueltos científicamente, y los 


lógico, cf. los datos y las reflexiones mordaces de P. Thuiller, El 
saber ventrilocuo. Cómo habla la cultura a través de la ciencia, 
FCE, México 1990, 178s. 
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AAA AAA 
TAROT Y CRISTIANISMO 


Un pensador cristiano y piadoso de innegable probidad | 
nos da a conocer los símbolos del hermetismo cristiano en | 
sus distintos planos -mística, gnosis y magia- recurriendo 
a las ciencias cabalísticas y a ciertos aspectos de la alqui- | 
mia y la astrología. Dichos símbolos aparecen en los lla 
mados arcanos mayores del antiguo juego de cartas cono- 
cido por el nombre de faroco o, más comúnmente hoy, ta 
rot. Con sus meditaciones, el autor trata de situarlos en € 
plano de la sabiduría más profunda, por lo universal, del 
misterio católico, 


Recordemos, en primer lugar, que semejante tentativa 
no es única en la historia del pensamiento católico, teoló 
gico y filosófico. Por lo general, los padres de la Iglesia 
interpretaban ya los mitos nacidos de la fantasía y menta- 
lidad paganas como vagas prefiguraciones del logos plena- 
mente revelado en Jesucristo (Schelling se dedicó a de- ; 
mostrarlo una vez más, extensamente, en su filosofía tar- « ¡ 
día). Sobre todo Orígenes, yendo hasta el final de esa línea | 
de pensamiento, acometió como cristiano la empresa de | 
esclarecer con la revelación bíblica no sólo la sabiduría 
filosófica de los paganos, sino también la «sabiduría de 
los príncipes de este mundo» (1 Cor 2,6), por lo cual en- | 
tendía él «algo así como la filosofía oculta de los egipcios» 
(aludiendo especialmente a los escritos herméticos atri- 

nidos a Hermes Trismegisto, es decir, el dios egipcio 
hot), «la astrología de los caldeos e hindúes, que prome- 
ten enseñar la ciencia de las cosas supraterrenas», y asi- 
mismo «las múltiples doctrinas de los griegos acerca de lo 
divino». Orígenes admite además la posibilidad de que las 
otencias del mundo no enseñen esta sabiduría suya «a 
os hombres para perjudicarlos, sino porque de veras 
creen en tales cosas». Ideas similares aparecen expuestas 
en la Praeparatio evangelica de Eusebio. 







































































H. U. von Balthasar, «Introducción», 
en Los arcanos mayores del tarot, 
Herder, Barcelona 1987, 15-16. | 








problemas científicos son presentados como enig- 
mas religiosos. 








En el límite, estamos ante un fenómeno que da 
que pensar: cuando la filosofía, el pensamiento 
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crítico se vuelve enormemente modesto y cauto 
frente a los problemas metafísicos, éstos se dispa- 
ran desde el pretendido saber que tiene conoci- 
miento y racionalidad: la ciencia. Así vemos que los 
eternos problemas del bien y el mal, de la felicidad, 
el destino, la desgracia o la suerte, los enigmas, lo 
desconocido... están vivos en la mente y el corazón 
de nuestros contemporáneos. Si el pensamiento re- 
flexivo y crítico se ha vuelto demasiado académico 
y abstracto para la gran mayoría, se apela a los 
científicos, a la ciencia o a los que ofician de tales, 
para encontrar una respuesta. Así, desde los divul- 
gadores de las teorías cosmológicas se replantean 
los problemas de la creación, y desde la pretensión 
de una visión sintética y global del mundo se dispa- 
ra el pensamiento mítico, 


- El influjo de los mass-media. Es una explica- 
ción menor, pero que intenta mostrar un rasgo que 
acompaña a estas manifestaciones de tono menor 
de la religiosidad. Ya hemos señalado cómo los 
mass-media, especialmente la TV, han expandido la 
imagen de los curanderos, adivinos, capaces de per- 
cibir tu aura y de diagnosticar a través de ella tus 
enfermedades y hasta tu futuro. No hay duda de 
que para una gran parte del público la «nebulosa de 
creencias fantásticas» se ha acrecentado y reforza- 
do mediante esta predicación televisada. Incluso se 
puede comprender el carácter subjetivo, sincrético, 
poco reflexivo, que posee esta religiosidad mediada 
por los mass-media audiovisuales. Tiene un carác- 
ter -por condicionamientos del medio y del tipo de 
programas donde se exhibe- propenso al estereoti- 
po llamativo, al subrayado en lo sorprendente -ma- 
ravillosismo cultivado por los media-, a la anécdota 
y la contraposición (con las creencias tradiciona- 
les). Los mediums que actúan, más que despertar 
solidaridades afectivas típicas de un grupo que bus- 
ca la institucionalización, sirven como expendedo- 
res de una mercancía cuya utilidad determina el 
usuario desde sus intereses, experiencia, gusto ". 


"CF. R. Lemieux, J. P. Montminy, A. Bouchard, E. M. Meu- 
nier, «De la modernité des croyances», 98. En un sentido más 
general todavía, pero resaltando la influencia de los mass-media 
en las nuevas corrientes religiosas: G. Kepel, Les politiques de 
Dieu, 18. 


J. Maître ha llegado a hablar de una cierta «co- 
munidad emocional difusa» que vendría propiciada 
por los mass-media y que alimentaría una cierta re- 
ligiosidad colectiva difusa y la propia subjetividad 
religiosa individual *, 


- La búsqueda de alternativa a los sistemas oficia- 
les establecidos. Llama la atención el carácter de 
oposición que recorre a estas creencias. Tanto la as- 
trología como la afirmación de la medicina parale- 
la, la parapsicología o las prácticas adivinatorias, se 
inscriben en un comportamiento que tiene como 
denominador común la contestación y protesta 
contra las creencias «oficialmente» establecidas, 
llámese ciencia, Estado o religión dominante, La le- 
gitimación de este tipo de creencias no viene por un 
cuerpo de doctrina o referencia, cuanto, a menudo, 
por su contra-posición frente a los caminos oficia- 
les, Es una especie de revancha contra la ortodoxia. 
La afirmación de lo marginal, paracientífico, des- 
confesionalizado, anárquico, no sometido a la re- 
glamentación y reconocimiento oficiales. Lo que 
vincula aspectos tan distintos como el secreto del 
Triángulo de las Bermudas, los cristales de cuarzo, 
la parapsicología, es cierta afinidad que bien pudie- 
ra llamarse alternativa a los sistemas oficialmente 
establecidos. 


Asistimos a un conflicto de cosmovisiones. La 
cosmovisión científica predominante, lógico-empí- 
rica, abstracta, funcional y abierta, sin pretensiones 
de proporcionar una visión global y unitaria, frente 
a la cosmovisión pre-científica o postcientífica, que 
quiere ofrecer una visión monista, unitaria, del 
mundo. El malestar producido por la abstracción 
físico-matemática y el olvido del sentido produce 
reacciones a la contra o compensatorias. Es el re- 
chazo de las víctimas de la modernidad científica o 
el cansancio de los hartos. 


- La indisponibilidad en la sociedad moderna su- 
perdesarrollada. La explicación, desde el punto de 
vista socio-cultural, más abarcante y comprensiva, 


"CF. J. Maître, «Postface», 327. En el fondo hay una referen- 
cia a las «comunidades emocionales» weberianas que ha subra- 
yado últimamente D. Hervieu-Léger. 


LAS NUEVAS FORMAS DE LA RELIGION 143 





es situar estos fenómenos de sacralización en el 
contexto de la sociedad moderna. 


Hay una serie de rasgos que parecen estar acep- 
tados entre los analistas de la sociedad actual. En- 
tre ellos está el que nuestra sociedad moderna se 
está convirtiendo y percibiendo, cada vez más, co- 
mo una sociedad del riesgo. La expresión de U. Beck 


| (Risikogesellschaft) ' ha sido retomada por otros 


muchos analistas sociales para expresar las contra- 
dicciones y aporías que vive nuestra sociedad y con- 


; cretamente el desarrollo industrial, científico-técni- 


co: hemos ampliado nuestro saber y poder sobre la 


| naturaleza y sobre el hombre mismo hasta el punto 


de que somos ya la mayor amenaza de la misma 
naturaleza y de nosotros mismos. El peligro ecoló- 
gico, demográfico, nuclear, etc., están ahí como 
prueba palmaria de nuestra peligrosidad. Más aún, 
descubrimos con preocupación que el desarrollo, 
motor de nuestro adorado progreso, ha instaurado 
el peligro, el daño, generalizándolo para todos: la 
contaminación hace toser hasta a los más ricos. Di- 
cho de forma más académica siguiendo a U. Beck: 
asistimos a un juego de sumas negativas del «per- 
juicio colectivo autoinfligido», en el que todos se 
producen daños a sí mismos y a los demás, sin rete- 
ner por ello ningún beneficio neto, ya que los «efec- 
tos circulares de riesgo reúnen a ejecutores y a víc- 
timas», Se expande por doquier un peligro latente, 
que se oculta a la percepción sensible, pero que es 
registrable con instrumentos sofisticados y cuya 


responsabilidad se diluye. Se hace cada vez más 


evidente que no somos capaces de controlar nues- 
tro propio desarrollo; la incapacidad, la experiencia 
de indisponibilidad hace aparición. No valen insti- 
tuciones para dominar los imprevistos, ni el Estado 
de bienestar para compensar los desequilibrios, ni 
la previsión funciona en la sociedad del riesgo; ni 
vale apelar al aprendizaje por medio de los errores, 
porque éstos pueden ser fatales y no conducir a la 
sabiduría, sino a la muerte. Sólo, como apuntan al- 


CE, U. Beck, Risikogesellschaft, Suhrkamp, Frankfurt 1986. 
Una obra posterior en la que prosigue sus análisis es: U. Beck, 
Gegengifte. Die organisierte Unverantwortlichkeit, Suhrkamp, 
Frankfurt 1988, También A. Giddens, Consecuencias de la moder- 
nidad, Alianza, Madrid 1993. 
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gunos autores (Habermas, Offe) '*, una inteligente 
autolimitación humana puede salvarnos. La llama- 
da al sentido del bien general, del futuro de la hu- 
manidad, de la formación de una opinión común 
consciente de estos riesgos, parece ser la mejor so- 
lución. 

Y como vio ya Marx en su famoso Manifiesto, 
este desarrollo ingente y magnífico «disuelve las re- 
laciones sociales en el aire». Como algunos lo dicen 
hoy de una forma más banal: el individuo se en- 
cuentra cada vez más solo, carga con el privilegio 
del vacío del sentido. Nada tiene de extraño que en 
esta situación -mirada desde la angulación del ries- 
go- volvamos a sentir oscuramente la dependencia 
del destino, del azar. La contingencia aparece como 
la indisponibilidad de lo irremediable y la incondi- 
cionalidad de lo indisponible. 


En esta situación socio-cultural de sensibiliza- 
ción ante la contingencia " aparece la angustia ante 
el riesgo. ¿Cómo se puede vivir resguardado frente 
a las amenazas que desarrolla el progreso? ¿Cómo 
generar los principios de la evitación de males 
mayores y garantizar mínimos, cómo trabar y fre- 
nar los efectos destructivos de la dinámica moder- 
nizadora tecnológica, militar, económica, burocrá- 
tica y ecológica? La autorrestricción responsable 
exige la ética y, parece, también la religión. H. Liib- 
be ' lo ha visto y hasta ha pronosticado la exigencia 
y vuelta de la religión para el individuo moderno 
que palpa la indisponibilidad. La ciencia y la téc- 
nica no bastan para efectuar este control y protec- 





"CE J. Habermas, Die Neue Unúbersichtlichkeit, Suhrkamp, 
Frankfurt 1985, 160; C. Offe, La gestión social, Ministerio de Tra- 
bajo y Seguridad Social, Madrid 1992, 324s. 


17 Si es relativamente aceptable el diagnóstico de la sociedad 
del riesgo, se impone una consideración: la experiencia de la 
contingencia se ha desplazado en la sociedad moderna desde el 
ámbito estrictamente privado (enfermedad, muerte de un ser 
querido, culpa, etc.) hacia el ámbito social, político, de la cien- 
cia, etc. La constitución, percepción y transformación de las ex- 
periencias de contingencia tienen lugar, predominantemente, en 
el ámbito de lo social (cf. H. J. Höhn, «Contingencia y osadía. La | 
religión en la sociedad del riesgo», Selecciones de Teología 128,/ 
vol. 32 [1993] 253-258, 256). 

1 CE H. Lübbe, Religion nach der Aufklärung, Wissenschaftli- 
che Buchgesellschaft, Darmstadt 1986, 127s. 























ción, porque los mismos medios que nos protegen 
nos empujan simultáneamente a él. Lo religioso es 
quien nos pone en relación con lo que nos interpela 
incondicionalmente; nos pone en relación con lo in- 
disponible. Pero lo llamativo es que, ante esta am- 
liación de la conciencia de contingencia, imprevi- 
sibilidad, incontrolabilidad, el trato con lo indispo- 
nible se efectúe por la vía no tanto de las religiones 
establecidas (cristianas), cuanto por la de la nebu- 
osa místico-esotérica y la fascinación de lo oscuro. 
O quizá es la primera reacción ante un fenómeno 
que no se sabe manejar y asistimos a los primeros 
anteos para su integración. Tanteos que se expan- 
den desde la misma vida cotidiana y mediante un 
instrumental simbólico a mano, elemental, relativa- 
mente espontáneo y extendido (comercializado) por 
los mass-media y de no excesiva complicación para 
os individuos. 








Las consecuencias primeras que se advierten es 
que el re-encantamiento trivial, esotérico, del mun- 


do, incluso con su faceta de contraposición a las 
creencias oficiales, no es más que un analgésico 
frente a las aporías de la modernidad. Representa 
un dominio religioso de la contingencia, compati- 
ble con la continuidad del dinamismo de la moder- 
nidad. Incluso es dudoso que represente una verda- 
dera ayuda a un cambio de estilo de vida, es decir, 
de generación de principios éticos que supongan 
unos criterios universales y negativos de evitación, 
| Parece, más bien, un pacto conformista, de defensa 
| del individuo, con la sociedad del riesgo. Pero la 
aceptación de este tipo de soluciones religiosas 
frente a la sociedad actual y los problemas que ge- 
nera demuestra también la incapacidad de la reli- 
gión establecida, es decir, del cristianismo, para ha- 
bérselas con los problemas de la modernidad. Care- 
ce de una verdadera «hermenéutica teológica de la 
modernidad» (H. J. Hóhn), de una seria y aceptada 
confrontación con la modernidad, y de una res- 
puesta religiosa a las demandas de la situación. 
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Esta tercera parte es el momento de las reflexio- 
nes finales. Después del recorrido efectuado, hemos 
de volver la vista atrás y comprobar si las hipótesis 
iniciales se han mantenido o cómo han de ser enten- 

| didas. Ver cómo aparecen los rasgos más sobresa- 


' lientes de la religiosidad moderna y qué perspectivas 
| se dibujan, 


Nos interesa, aunque hayamos dejado jirones de 
reflexión a lo largo de nuestros capítulos anteriores, 
enfrentarnos con las posibles explicaciones de por 
qué está ocurriendo esta reconfiguración religiosa de 
la modernidad y en la dirección en que lo hace. Tras 
la religión y sus vicisitudes está toda la sociedad mo- 
derna, la modernidad, con sus paradojas y contra- 
diciones, flujos y reflujos de una combinatoria so- 
cial que es la de nuestra sociedad. Queremos com- 
prenderla mejor para entendernos más profunda- 


A N 


mente, La religión puede ser un buen camino de ac- 
ceso, 


Y deseamos entender mejor qué pasa con la reli- ) 
| gión en la modernidad. Hacia dónde se mueve, qué , 
| sucede con la religión institucionalizada y las nuevas 
| formas religiosas que surgen. Tenemos la impresión 
de asistir a una reestructuración no cristiana de la 
religión en la modernidad, ¿A qué se debe este fenó- ) 
meno? ¿Tendrá futuro y se lo sustraerá al cristianis- 
mo? Á 


El capítulo décimo aborda esta confrontación 
con el cristianismo. Entramos en un espacio de inte- ) 
reses más restringidos al mundo de la religión cris- 
tiana, pero en absoluto desprovisto de atractivo so- ) 
cio-cultural para el estudioso de la modernidad reli- 
giosa. 
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La reconfiguración 
de la religiosidad 
y la modernidad 


e. 
( E n qué relación se halla esta reconfigura- 
ción o recomposición de la experiencia 
religiosa con la modernidad misma y sus turbulen- 
cias? Pensamos, siguiendo a los clásicos de la socio- 


logía de la religión, que todavía es pertinente plan- 
tearse este tipo de preguntas. 


Tratamos, en una visión retrospectiva y sinteti- 
zadora, de dar cuenta de los rasgos más sobresa- 
lientes de la modernidad religiosa, sobre todo fiján- 
donos en los aspectos y tendencias señaladas en 
nuestro estudio, 


Al hilo de estos rasgos iremos situando los diag- 
nósticos socio-culturales. De esta manera, se nos 
irán mostrando los rasgos más sobresalientes de la 
religiosidad moderna y su relación con los proble- 
mas de la modernidad. Tendremos así una visión y 
explicación de conjunto. Nos parece necesario este 
modo de proceder en un terreno con fuertes impli- 
caciones, de acción y reacción, con otros fenóme- 
nos socio-culturales de la modernidad. Recordemos 
que estamos explorando formas de manifestación 
de lo religioso no plenamente institucionalizadas o, 
al menos, no dominantes. 


1. ¿El retorno de Hermes? 


Uno de los principales rasgos de la religiosidad moderna 
es su carácter esotérico. Asistimos a una serle de manifesta- 
ciones religiosas, al margen de la religión institucionalizada 
predominante, e incluso contra ella, que recorre desde for- 
mas triviales y menores como los horóscopos hasta esa sen- 
sibilidad religiosa englobante que se ha denominado New 
Age. Afirma la presencia de lo sagrado como principio unifi- 
cador, energía, fondo esencial; supone una capacidad per- 
ceptiva, intuitiva, y una relación participativa del hombre 
con todo lo creado, especialmente la naturaleza. Posee un 
carácter sincrético, o más bien ecléctico, que apela a un sa- 
ber hermético transmitido ocultamente y que encuentra afi- 
nidades, según sus seguidores, con el paradigma científico 
moderno más último y sofisticado. 


¿No estaremos ante algo más que un mero fenó- 
meno de «revival» de la «nebulosa» esotérica? ¿Qué 
ha podido ocurrir para que despierten con fuerza 
las tendencias que hacen emerger dicha «nebulosa» 
en la sociedad moderna? 


G. Durand es de los autores prestigiosos que lle- 
va tiempo avisando del retorno de Hermes! A su 


*G. Durand, Science de l'homme et tradition, L'ile Verte, Berg 
International, Paris 1979, 144s.; Id., De la mitocrítica al mitoaná- 
lisis, 271s.; A. Verjat (ed.), El retorno de Hermes. Hermenéutica y 
ciencias humanas, Anthropos, Barcelona 1989, 11s, 
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| juicio, no se trata meramente de un sarpullido her- 
mético, sino de la emergencia de una gran corriente 
que nunca ha podido ser engullida por las tenden- 
cias que llama aristotélico-racionalizantes y objeti- 
vistas. Una corriente que se remonta a la antigúe- 
dad egipcia y helénica y que, de una forma casi 
siempre oculta, nos ha transmitido el paradigma de 
Hermes-Thot, 


\ En este momento de la historia, a la altura del 
Isiglo XX, estaríamos ante la quinta gran emergen- 
[cia o vuelta de Hermes?, Viene precedida por todo 
lun malestar cultural que se advierte en la llamada 
crisis metodológica de las ciencias humanas. Un 
agotamiento de los principios del modelo del «ra- 
cionalismo deductivo» que han predominado y que 
G. Durand resume en los tres rasgos característicos 
de objetivación, causalismo lógico y generalización 
abstracta. Frente a ellos, el modelo hermético o 
esotérico propicia la subjetivización, la singulariza- 
| ción y la participación. Quizá el principio de la si- 
militud, que nace de la «coincidentia opposito- 
rum», de la búsqueda de un principio unificador úl- 
timo que une y engloba a todo, sería lo más carac- 
terístico de la «revelación hermética». De ahí el re- 
chazo de la «coupure» entre sujeto-objeto, causa- 
efecto, etc., que caracteriza a esta tradición. Por es- 
| ta razón, la unificación que se efectúa por medio de 
¡un mediador, mediación (Hermes), logra revelar a 
| sus adeptos -no a los «animales racionales» aristo- 
télicos- este orden profundo, unificador y singular, 
del «kosmos». 
Se advierte el sesgo cultural que empuja la co- 


rriente oculta hermética: una metodología o modelo 
de conocimiento basado en la similitud, es decir, en 


2Las anteriores se situarían: 1) en la antiguedad egipcia; 2) 
en el mundo griego, el siglo II antes de Cristo, estudiado espe- 
cialmente por R. P. Festugitre; 3) en la Edad Media, siglo XIII, 
con nombres como Hildegarda de Bingen, Arnauld de Villeneu- 
ve, Nicolas Flamel, y el Renacimiento italiano, con figuras como 
Pico de la Mirandola, Marsilio Ficino, o los grandes alemanes 
Reuchlin, Paracelso y posteriormente J. Búhme; 4) en el siglo 
XVII o de las luces, que se extiende hasta el Romanticismo, con 
figuras como Franz von Baader y el último Schelling; 5) final- 
mente, estaría emergiendo la quinta etapa que se inició con el 
pensamiento ruso ortodoxo, brutalmente interrumpido, a princi- 
pios de siglo, de los Soloviev, Berdiaev y P. Serge Bulgakov, y 
que tendrá en la crisis actual de las ciencias humanas su postu- 
lado (cf. G. Durand, Science de l'homme et tradition, 144-145). 
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a descripción, la fenomenología y lo cualitativo ?; 
una tónica cultural opuesta a la corriente predomi- 
nante e iconoclasta de lo simbólico *; una concep- 
ción monista del mundo, que rechaza el tradicional 
dualismo de las religiones abrahámicas, como el se- 
paracionismo positivista de la modernidad 5, 


A juicio de G. Durand, el hermetismo aparece en 
épocas de crisis de la razón. P. Sorokin * -otro au- 
tor invocado por G. Durand- dirá que son épocas o 
ases sensate, visualistas, cuando surge la necesidad 
de sobrepasar la mera constatación de hechos y da- 
tos y es necesario obtener una visión implicativa, 
participada y profunda de las cosas en su astrum, 
arché, arcanum. Es el momento de la gnosis, no só- 
lo de la ciencia lógico-empírica. La hora de la intui- 
ción y de la visión global y profunda, esencial, no 
dualista, armónica. Frente al mecanicismo positi- 
vista que vacía el símbolo, se trata de recuperar el 
espesor simbólico mediante procedimientos heurís- 
ticos que se pueden denominar homología, contem- 
poraneidad, recurrencia, saturación o paso al lími- 
te. Las figuras evocadas e invocadas de E. Spengler, 
M. Scheler, F. Tónnies, M. Weber, W. Sombart, C. 
G. Jung, le sirven a G. Durand para ejemplificar el 
malestar de las ciencias del espíritu y apelar a una 
orientación comprensiva, simpática, distinta de la 
predominante”. El llamado triple «juramento de 








3Cf. G. Durand, Science de l'homme et tradition, 165. 

+CE G. Durand, La imaginación simbólica, Amorrortu, Bue- 
nos Aires, 1971; Id., «L'homme religieux et ses symboles», en J. 
Ries, Traité d'Anthropologie du sacré, vol. 1, 73-119, 74s, repite 
constantemente, como un leit-motiv de su análisis cultural, que 
este impulso iconoclasta, anti-simbólico, recorre la racionaliza- 
ción aristotélica, positivista, hasta nuestros días. 


5C£ F. Champion, «Religieux flottant, éclecticisme et syncré- 
tismes», en J. Delumeau (ed.), Le fait religieux. Fayard, Paris 
1993, 741-772, 752. 


$P, Sorokin, Social and cultural dynamics, Boston 1957, dis- 
tingue tras grandes fases sincrónicas de los sistemas socio-cultu- 
rales: la fase ideacional (ideational), que se pudiera traducir li- 
bremente por «espiritualista», la llamada sensate o sensualista, 
visualista, y, finalmente, la idealistic o idealista o conceptualista. 


7 Junto a estos representantes de las ciencias humanas, G. 
Durand sitúa otros dos movimientos que acontecen en nuestro 
tiempo y que reivindican una epistemología unitaria y simbólica: 
por una parte, está el movimiento de la «nueva hermenéutica 
científica» que restaura los valores simbólicos y del hombre reli- 
gioso, con nombres tan señeros en el estudio de la religión como 
G. Dumézil, C. G. Jung, H. Corbin, M. Eliade; por otra parte, 





aiana 
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Hermes» * sintetizaría el fondo antropocéntrico de 
la nueva propuesta de regeneración cultural, social 
y religiosa: 


«El hombre es una constante que no se puede pre- 
ver más que en sus recurrencias; el hombre es la am- 
bigúedad paradigmática, la multiplicidad antagonis- 

} ta, el creador paradójico; el hombre es el modelo pri- 
mordial -imagen misma de Hermes-, para quien todo 
el universo no es más que un espejo, es decir, un sím- 

bolo y algunas veces un signo», 


En suma, las tendencias neo-esotéricas que aflo- 
ran en diversas propuestas religiosas actuales y que 
constituyen uno de los rasgos característicos de 
nuestra modernidad religiosa y de su reconfigura- 
ción actual es un indicador de un problema socio- 
cultural más profundo: la anemia espiritual de 
nuestro tiempo; la desecación lógico-empírica que 
afecta a nuestra cultura y nuestras ciencias huma- 
nas, nuestros comportamientos y visiones, nuestro 
imaginario y pregnancia simbólica. En esta crisis 
de la razón hay que inscribir lo que se manifiesta 
como una nebulosa esotérica, 

Incluso se pudiera ir más lejos y afirmar que en 
las manifestaciones religiosas teñidas más o menos 
de este cariz late el rechazo de una religión institu- 
cionalizada, contaminada por esta modernidad po- 
sitivista y cuantificadora. En la incompatibilidad 
que se aprecia a menudo entre los adeptos de estas 
tendencias religiosas y la religión oficial se da la 
acusación implícita de «compañeros de viaje» de 
una modernidad unilateral y de las instancias con- 
troladoras de las creencias oficiales de la moderni- 
dad científica y política’, El rechazo, más sentido 








está el impacto del «nuevo espíritu científico», verdadera revolu- 
ción científica, epistemológica y filosófica, con nombres como 
G. Bachelard, y los actuales D. Bohm, F. Capra, J. E. Charon, R. 
Thom, R. Sheldrake, C. H. Waddington, B. d'Epagnat, etc. (cf. G. 
Durand, «L'homme religieux et ses symboles», 81s). 

* Ibíd,, 216. 

? Más aún, entre las acusaciones al cristianismo, a la Gran 
Iglesia, está la de ser la liquidadora, en los primeros siglos, de la 
gnosis. Posteriormente, el «magisterio monopolizador» de santo 
Tomás de Aquino, heredero del aristotelismo averroísta, no ha 
dejado de ejercer una influencia de iconoclastia espiritual (cf. G. 
Durand, «L'homme religieux et ses symboles», 74-75). 


que reflexionado, de un cristianismo que no res- 
ponde a las demandas religiosas del hombre actual 
y cuyas pretendidas renovaciones incurren, a me- 
nudo, en una negación de lo simbólico y se alinean 
en las filas del positivismo ", Se favorece así un fe- 
nómeno de transfer de aspiraciones filosóficas y re- 
ligiosas del hombre occidental, que se encuentra 
bloqueado en sus grandes tradiciones religiosas, y 
es presa del reclutamiento intensivo de sectas, lo- 
gias, orientalismo y sincretismos vulgarizados !!, 


La interpretación de G. Durand no es novedosa 
respecto a las deficiencias que achaca a la moderni- 
dad. Las acusaciones de unilateralidad racional, re- 
ducción de la experiencia, olvido del símbolo, son 
lugares recurrentes de los analistas críticos de la 
modernidad. Lo nuevo viene por el lado de verter 
hacia el lado hermético la presencia y recuerdo de 
lo «oculto» o «reprimido» en nuestra sociedad y 
cultura modernas, Y por su confianza en la capaci- 
dad sanadora de un cambio -que se nos asemeja 
también bastante unilateral- hacia «el espésor del 
símbolo» y de sus concomitancias epistemológicas 
no dualistas, no cuantificadoras, no abstracto-uni- 
versales. 


Tememos que bajo este diagnóstico global, ade- 
más de muchos síntomas y propuestas acertados, 
exista de nuevo el peligro de la unilateralidad. Que- 
riendo recuperar el «niño» arrojado con el agua su- 
cia por la nueva ciencia baconiana, el cogito carte- 
siano y la razón ilustrada, podemos recuperar tam- 
bién toda la suciedad nauseabunda que estas tradi- 
ciones limpiaron. De hecho, estamos asistiendo a 
muchas manifestaciones bien poco ilustradas en es- 
ta emergente quinta etapa de la vuelta de Hermes, 
como el mismo G. Durand advierte. Se dirá que no 


"En una masiva, rápida -y a nuestro juicio injusta- acusa- 
ción, G. Durand sitúa a teólogos como K. Barth, D. Bonhóffer, F, 
Gogarten, H. Cox, R. Bultmann, J. B. Metz, es decir, a los que 
pudieran pasar por los dialogantes con la modernidad, como ca- 
bezas de fila de la negación del poder de lo imaginal y de la 
pregnancia simbólica (cf. G. Durand, «L'homme religieux et ses 
symboles», 118). 

"1 Se advierte en G. Durand una pena por la pérdida de fuerza 
religiosa del cristianismo y la existencia actual de una serie de 
«transferts» donde «lo religioso se reviste de todos los fetichis- 
mos» (cf. G. Durand, «L'homme religieux et ses symboles», 118). 
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es lo mejor ni más representativo, además de la ine- 
vitable corrupción que experimenta todo lo huma- 
no, incluso de primera calidad, pero, justamente, 
para evitar la penetración incontrolada y acrítica de 
lo pernicioso en lo mejor de las creencias, necesita- 
mos el espíritu crítico ilustrado. El «espíritu de la 
sospecha» es un bien que no debe perder la misma 
religión si quiere combatir su propia ambigüedad y 
tendencia a la falsificación, Y no vale, para escapar 
a la vigilancia crítica o para argúir su absorción en 
el nuevo paradigma, el recurrir al «nuevo espíritu 
científico». También por aquí, nos tememos, se des- 
izan rápidas generalizaciones, lo que el mismo G. 
Durand fustiga como falsos «concordismos». 


Es interesante, en este diagnóstico cultural glo- 
balizante, la interpretación de muchas de las mani- 
estaciones de la «nebulosa esotérica» como transfer 
de una serie de necesidades imaginario-simbólicas, 
filosófico-religiosas, no cubiertas por nuestra mo- 
dernidad y que fácilmente degeneran en «revesti- 
mientos seculares y salvajes de la religión». Indica 
su carácter reactivo ante una carencia y explica la 
'acilidad para su manipulación. 





2, La recolocación 
de la trascendencia 


La religiosidad moderna parece caracterizarse por un re- 
troceso de la trascendencia y una expansión de la religión. 
La reconfiguración religiosa de la modernidad recoloca la 
experiencia de la trascendencia situándola más en el nivel 
de lo cotidiano que en grandes acontecimientos extra-mun- 
danos. La religiosidad que surge en esta situación aparece 
menos institucionalizada y más diseminada por lo secular, 


Es la experiencia que ya algunos espíritus pre- 
claros habían anticipado bajo la forma de «muerte 
de Dios», oscurecimiento de la trascendencia o, de 
forma diferente, como secularización de la trascen- 
dencia e incluso sacramentalización de lo cotidia- 
no. Es decir, este rebajamiento o pérdida de gran- 
deza de la trascendencia puede recibir diversas in- 
terpretaciones: desde la desaparición a su manifes- 
tación más generalizada bajo formas menos gran- 
diosas y más cotidianas. Pero, tras una u otra ver- 
sión, se está apuntando al mismo fenómeno de resi- 
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tuación o recolocación de la experiencia religiosa 
en la modernidad ”. 


En el fondo, estamos ante ese suceso cultural- 
religioso de la sociedad moderna y clave para inter- 
pretar lo que se ha denominado el proceso de secu- 
larización: la desaparición de una cosmovisión reli- 
giosa unificadora, predominante. Al estallar frag- 
mentada la cosmovisión religiosa, la trascendencia 
religiosa pierde capacidad de dirección social gene- 
ral, se oscurece, al no ser necesario remitirse explí- 
citamente a ella para obtener crédito y legitima- 
ción. Pero con la autonomización de las diversas es- 
feras sociales acontece también -ahora lo vemos 
más claro- una cierta disolución general de lo sa- 
grado. Lo sagrado puede aparecer en los diversos 
dominios de lo humano autonomizado, incluso has- 
ta la aberración de quedar investido en formas se- 
culares, como ha acontecido en los casos de la «re- 
ligión política totalitaria». No desaparece la tras- 
cendencia o lo sagrado, sino que se disuelve -como 
la sal en el agua, por emplear la vieja imagen de las 
Upanisads- y puede ser notada en todos los lugares 
de la realidad. Ha pasado de ser cobertura general, 
bóveda del edificio social, a sabor, condimento de 
todo lo humano. 





Este paso se comprende mejor si advertimos 
que, tras la pérdida de monopolio cosmovisional, la 
religión institucionalizada dominante ha experi- 
mentado en la modernidad otro retroceso: la pérdi- 
da del monopolio religioso. La religión ha dejado| 
de ser un negocio en manos de las instituciones ofi- 
ciales y comienza a vagar libremente, como mone- 


da de cambio común, por los mercados seculares. | 


El retroceso de la religión institucional -todavía 
muy poderosa, pero ya perceptible en las socieda- 
des occidentales- supone esta segunda disolución 
general de lo religioso en la sociedad moderna. 
«Fluidificación», «diseminación», lo han denomina- 
do algunos sociólogos. Indica la presencia de lo re- 
ligioso fuera de la armadura institucional y la apro- 
piación, uso, manipulación, etc., de los símbolos y 
de la experiencia religiosa fuera de las instituciones 


12.Cf. J. A. Beckford, «Ecologie et religion dans les sociétés 
industrielles avancées», 248, 
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¡ especializadas en la religión. Traducido a términos 
de experiencia de lo sagrado o de la trascendencia, 
quiere decir que la trascendencia se comienza a 
manifestar mucho más presente en la vida social 
cotidiana. Lo religioso se reconfigura desde, en, la 

, toma de consciencia de problemas, vivencias, etc., 
que transitan por lo cotidiano, desde la amenaza 
ecológica, a la sexualidad, la experiencia deportiva, 
los viajes... El punto de partida y de encuentro de la 
experiencia de lo trascendente se achica y banaliza, 
pero se expande por la sociedad. Entramos en lo 
que un T. Luckmann ha denominado las «peque- 
ñas» y «medianas» trascendencias y el alejamiento 
de la «gran» trascendencia. 


Las consecuencias respecto a la forma y confi- 
guración de la religión pueden ser serias, y no tene- 
mos todavía horizonte suficiente para describirlas. 
Pero se atisban algunas. Por ejemplo, esta especie 
de desregulación de lo sagrado que comienza a per- 
cibirse en nuestra sociedad, Lo religioso es ya un 
arsenal que se utiliza según modos variados, impo- 
sibles ya de controlar u orientar. La subjetivización, 
no ya de la experiencia, sino de la manifestación, 
'ormulación, etc., de dicha experiencia, es algo que 
oy es más visible que cuando se comenzó a hablar 
de la privatización de la religión, de su invisibilidad 
o del carácter personal, individual, de la religión en 
las sociedades secularizadas. El ámbito secular, más 
que el expresamente religioso, aparece como lugar 
de encuentro con lo sagrado, Esta secularización de 
a presencia de lo religioso extramuros de las insti- 
uciones especializadas en la religión amplía el es- 
pacio de presencia de lo religioso. De esta manera, 
a trascendencia se acerca más a lo cotidiano y la 
distancia establecida habitualmente entre la expe- 
riencia de lo sagrado o trascendente y la vida ordi- 
naria tiende a desaparecer. Es como si, dicho de 
otra manera, lo trascendente se inmanentizara más, 
se encarnara más, se agarrara a las situaciones y 
problemas terrestres concretos. 





La religión institucionalizada se relativiza en un 
doble sentido: en cuanto que el individuo, el peque- 
ño grupo o fraternidad, pesa más que la gran insti- 
tución a la hora de definir el modo concreto de 
creer y, en segundo lugar, porque en una sociedad 
altamente diferenciada, donde lo religioso se ha 
dispersado a través de numerosas instituciones no 


especializadas, puede plantearse la cuestión de la 
necesidad de una institución religiosa que organice 
lo sagrado en la sociedad entera. En esta sospecha 
y cuestionamiento institucional hace consistir N. 
Luhmann el fenómeno de la secularización, Desde 
luego, está claro que en una sociedad donde el dis- 
positivo institucional, eclesiástico, religioso se rom- 
pe o flexibiliza, se dan las condiciones para que lo 
religioso deambule sin limitaciones por los diversos 
ámbitos sociales. 


3. La emoción en la religión 


La religiosidad moderna en vías de reconfiguración es 
una religiosidad tocada fuertemente por la emoción. La reli- 


giosidad es una experiencia emocional de lo sagrado, Esta ' 


característica se manifiesta tanto en la religión instituciona- 
lizada, a través del auge de las pequeñas fraternidades, del 
movimiento de comunidades, catecumenados, movimientos, 
donde la emocionalidad de la vivencia religiosa, así como de 
la vinculación afectiva con el grupo es determinante, como 
en los grupos menos institucionalizados, libres o sectarios, 


donde la vinculación emocional con lo sagrado y el grupo es 
fundamental. 


La experiencia religiosa siempre está transida de 
emoción. Como insiste W. James (1986, 20s), en el 
origen de lo religioso está la experiencia interior del 
hombre que entra en contacto con ese orden invisi- 
ble que da sentido y aclara los enigmas del presen- 
te. Es la experiencia fundamental de la religión, 
más allá de formulaciones dogmáticas o de institu- 
cionalizaciones. Estos procesos vienen después. E. 
Durkheim, desde una perspectiva sociológica, tam- 
bién insistirá en el momento emocional, efervescen- 
te, de frenesí, transfiguración, pasión intensa, emo- 
ción profunda, que está en el origen de las repre- 
sentaciones colectivas. La exaltación religiosa como 
presencia de lo sagrado, la emoción de la piedad 
(R. Otto), está en la raíz de la fuente de la sociabili- 
dad humana. Pero si este es un componente inelu- | 
dible de lo sagrado por serlo de lo humano, indivi- | 
dual y social, no siempre ha estado en el primer | 
plano. Incluso se puede pensar en épocas religiosas | 
más intelectuales que emocionales, o más rituales o | 
moralistas que emocionales. Cabe pensar en un | 
proceso de lingiiistificación de lo sagrado (Haber- 
mas siguiendo a Durkheim) o de racionalización 
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(M. Weber) como proceso general, al menos de las 
sociedades modernas, por el cual lo religioso do- 
mestica y controla lo emocional inclinándolo hacia 
lo ético. Lo característico de nuestro momento reli- 
gioso experiencial parece ser, sin embargo, el pre- 
dominio de lo emocional. Se valora lo que ha hecho 
temblar nuestro sentimiento. No tiene valor confir- 
matorio de la experiencia sagrada lo que no hace 
vibrar las cuerdas de la sensibilidad emocional. 


Es una emocionalidad que pasa al mismo tiem- 
po por el grupo. No predomina tanto el hombre re- 
ligioso individual solitario, el anacoreta, cuanto el 
individuo que hace esta experiencia de lo sagrado 
en un grupo, una fraternidad, una comunidad. Se 
trata de una emoción religiosa mediada por el gru- 
po y por el líder carismático. 


¿Qué es lo que manifiesta esta vuelta de lo emo- 
cional en la religiosidad moderna? ¿Cómo se puede 
interpretar este brote de lo emocional en la religión 
de la modernidad? 


Las respuestas son varias, lo cual indica la no 
univocidad del fenómeno y la pluralidad de efectos. 
Conviene, por tanto, para no simplificar unilateral- 
mente el problema, mantener la pluralidad tentati- 
va de explicaciones: en su conjunto quizá estén ex- 
presando algo de lo que se está manifestando a tra- 
vés de esta emocionalidad religiosa. 


En primer lugar estarían las consideraciones 
que hacen de la tesis de W. James y de E. Durkheim 
una orientación interpretativa. La religiosidad emo- 
cional de la modernidad sería, según esta perspecti- 
va, una recuperación, a nivel individual y colectivo 
o social, de la forma original y más densa de la ex- 
periencia religiosa en general ". En el fondo, nos 
encontraríamos, entonces, ante diversas formas de 
rechazo del sofocamiento de los sentimientos y 
emociones en la sociedad moderna, tanto en la so- 
ciedad y cultura en general, como dentro de la mis- 
ma religión institucionalizada. 


Reacción contra una religión institucionalizada 


5 CE D. Hervieu-Léger, «Renouveaux émotionnels contempo- 
rains», en Id. con F. Champion (ed.), De l'émotion en religion, 
217-248, 228. 
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SENTIMIENTO Y RELIGION 


Si la religión ha de significar alguna cosa definida, me 
parece que habríamos de asumirla como si significase es- 
ta dimensión emotiva añadida, ese temblor entusiasta de 
adhesión, donde la moralidad, estrictamente dicho, sólo 
puede inclinar la cabeza y asentir, Para nosotros, nada 
más habría de significar este nuevo horizonte de libertad, 
la nota dominante del universo que suena en nuestros oí- 
dos y una posesión eterna y extensa ante nuestros ojos. 


Este tipo de fruición en lo absoluto y eterno es lo que 
encontramos solamente en la religión. Difiere de toda ale- 
gría corporal, de todo gozo del presente, por ese elemento 
de solemnidad, y es una cosa difícil de definir de manera 
abstracta, pero algunas de sus características son bastante 
patentes. Un estado de ánimo solemne no es nunca ordi- 
nario ni simple, y parece que contiene en cierta medida su 
opuesto, La alegría solemne conserva algo de amargo en 
su dulzor; la tristeza solemne es aquella a la que íntima- 
mente asentimos. Pero hay escritores que, al darse cuenta 
de que la alegría suprema es la prerrogativa de la religión, 
olvidan tanta complicación, y llaman religiosa a toda feli- 
cidad como tal. Míster Havelock Ellis, por ejemplo, ideati- | 
fica la religión con el ámbito de la liberación de estados | 
de ánimo opresivos. t 





W. James, Las variedades de la 
experiencia religiosa, 46. 


A 








que habría intelectualizado excesivamente lo reli- 
gioso mediante formulaciones, explicaciones teoló- 
gicas, dogmáticas, etc. Lo emocional en la religión! 
moderna sería el grito de la dimensión honda, expe- 
riencial-emotiva, de lo religioso que pugna por 


abrirse camino en medio de una maraña de rituali-| 
zaciones, burocracia y fórmulas estereotipadas. Re- 


cuperar lo primigenio, volver a la conversión donde 
se atisba el contacto inmediato con lo divino sin las 
innumerables barreras y mediaciones de la autori- 
dad institucional, saborear lo sagrado sin los envol- 
torios y condimentos de las múltiples e insatisfacto- 
rias explicaciones. De aquí el carácter de crítica y 














aun rechazo institucional que adopta la efervescen- 
cia de lo sagrado también en nuestros días. Crítica 
de lo que se advierte un velamiento excesivo de lo 
primordial de lo sagrado; revuelta contra lo que se 
juzga una adaptación excesiva de la religión (insti- 
tucional) a la modernidad y sus exigencias, que ha 
producido este retraimiento, hasta la desaparición, 
de la experiencia religiosa; rechazo de la logifica- 
ción excesiva de la religión moderna institucionali- 
zada; revalorización de la expresión religiosa en su 
densidad emocional, sin tanta verbalización, me- 
diante el redescubrimiento de los gestos, la voz 


| inarticulada (glosolalia, canto en lenguas), los sig- 


nos, los símbolos, el cuerpo como mediador y partí- 
cipe de la emoción y vivencia religiosa. 


Más allá de la crítica a la «secularización inter- 
na» de la religión institucional, está la crítica a las 
insuficiencias de la modernidad: a la unilateralidad 
de la razón funcional, instrumental, predominante, 
que configura una sociedad moderna estructural- 
mente irracional, como se esfuerzan en mostrar los 
críticos de la modernidad; al desarraigo que produ- 
ce esta sociedad moderna a los seres humanos, in- 
dividualistas, solitarios, sin raíces ni identidad clara 
(D. Bell, 1980, 317s); al agostamiento de las dimen- 
siones simbólicas en nuestra cultura, que es mortal 
para la experiencia religiosa; a la protesta contra el 
encuadramiento burocrático de la experiencia per- 
sonal, de ahí el carácter no ortodoxo, libre de todo 
control institucional, que adopta esta búsqueda ex- 
periencial emocional de lo sagrado 





Una segunda orientación fija su atención en la 
institucionalización de la religión como causa nece- 
saria de la dulcificación y desnaturalización de la 
misma experiencia religiosa. M. Weber apunta esta 
tesis cuando advierte del proceso de rutinización de 
todo carisma y de la necesidad de la institucionali- 
zación para su continuidad y pervivencia. Pero es 
una continuidad despojada de sus elementos ex- 
traordinarios, de ruptura y excepcionalidad, para 
devenir suceso cotidiano, ordinario, sometido a las 
reglas y normas de lo habitual. No tiene nada de 
extraño que la emoción primera de la experiencia 
religiosa se objetive y racionalice en fórmulas, pro- 
cedimientos y rituales. El resultado será la intro- 
ducción de la experiencia religiosa, originariamente 
excepcional y del orden de lo afectivo, en lo normal 


y estable de la experiencia humana. La religión se 
transforma en un hecho social normal, estable y 
manejable. Este proceso exige tiempo y logra, al fi- 
nal, que de la iluminación se llegue a la situación 
institucionalizada que administra un estilo de vida. 


Cabe pensar, con M. Weber al fondo '*, en una 
cierta venganza de lo sagrado domesticado e insti- 
tucionalizado. La emocionalidad reprimida sale por 
las junturas de la modernidad en esta forma de 
vuelta a la emocionalidad, recarismatización de las 
figuras dirigentes, revalorización de lo simbólico, 
nostalgia de las experiencias cálidas de lo sagrado o 
religioso y revuelta contra la sistematización de las 
expresiones y representaciones de lo religioso. 


La tercera línea de interpretaciones no sólo con- 
sidera la institucionalización como una domestica- 
ción de la experiencia original y afectiva de la reli- 
gión, sino como un factor de su liquidación. Actúa 
en el fondo una cierta teoría evolutiva mediante la 
cual se entiende que estamos sometidos a un proce- 
so de desacralización, racionalización e institucio- 
nalización, que supone, de hecho, una pérdida cre- 
ciente de la experiencia religiosa y de la religión 
misma. Es la tesis del desencantamiento del mun- 
do, vinculada a un proceso indetenible de racionali- 
zación y secularización. Desde este punto de vista, 
cabe entender, con B. Wilson, el proceso actual de 
emocionalismo religioso: no sería más que la con- 
firmación indirecta de la imparable secularización 
y pérdida de importancia socio-cultural de la reli- 
gión. La religión vendría a funcionar con este re- 
brote emocional como elemento compensatorio de 
las frustraciones producidas por el mismo proceso 
de la modernidad desacralizadora. Pero sería como 
el canto de cisne de una situación social irreversi- 
ble. La sociedad avanza hacia una estructuración 
que necesita cada vez menos de la religión. Esta 
descarga emocional, incapaz de articular una ver- 


" Para M. Weber, sin embargo, el proceso de racionalización 
de lo orgiástico primitivo no sólo es un proceso de liquidación 
controlada de lo afectivo, sino un verdadero proceso creativo 
que proporciona a la religión una simbolización más compleja y 
propia para la vida social diferenciada (cf. M. Weber, Economía 
y sociedad; Id., Ensayos sobre sociología de la religión, vol. II, El 
judaísmo antiguo, 122s). 
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dadera movilización contra la dinámica de fondo 
de la modernidad, no sería más que los flecos, tole- 
rados, de una adaptación paradójica, bajo la forma 
desutopizada y desocializada, de la religiosidad en 
la modernidad. Caben, como indicamos en algún 
capítulo anterior, versiones parciales de esta tesis, 
pero que coinciden en afirmar la inutilidad o esca- 
pismo de las propuestas emocionales frente a los 
problemas de la «sociedad del riesgo» y de las con- 
tradicciones de la modernidad en general. 


Se puede entender, y sería la cuarta línea inter- 
pretativa, la recuperación emocional de la religión 
como protesta real contra la situación cultural y so- 
cial de la modernidad. Sería una forma de recusar 
la racionalidad dominante, el empobrecimiento 
simbólico, la desecación de la tradición, el intelec- 
tualismo funcional de las instituciones, la carencia 
de sentido individual y colectivo. Las manifestacio- 
nes emocionales que rechazan la inflación verbo- 
rreica y logificadora estarían denunciando también 
la afasia de los individuos y grupos en esta sociedad 
moderna. Recuerdan la reacción de los pobres y es- 
clavos sometidos, que sólo tenían su canto y su gri- 
to de protesta. La glosolalia carismática actual sería 
la protesta cultural y social frente a una situación 
sin salida de verdadera alienación individual y so- 
cial, La protesta de los excluidos de los beneficios 
de la modernidad. Nada tiene de extraño que sea 
entre los marginados sociales y los grupos exclui- 
dos donde proliferan estos grupos emocionales, ca- 
rismáticos, propicios a la manifestación religiosa 
extática y delirante. 

La religiosidad emocional se sitúa así entre la 
modernidad y la antimodernidad ': actúa como 
elemento de integración en la modernidad y de pro- 
testa contra sus insuficiencias y promesas incum- 
plidas. Recorre el campo religioso extracristiano y 
el cristiano, sirve a la recreación fixista de la tradi- 
ción religiosa (fundamentalismo), como a su libre 
reagregación en una gama de tradiciones y noveda- 
des, 


"Cf. D. Hervieu-Léger, «Les manifestations contemporaines 
du christianisme et la modernité», 313. Cabría llamarlas, con U. 
Beck, Die Erfindung des Politischen, Suhrkamp, Frankfurt 1993, 
manifestaciones contramodernas que pertenecen a la «moderni- 
dad reflexiva» actual. 
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4. La salvación por el equilibrio 
psíquico y el bienestar personal 


Lo religioso mira a la salvación. La experiencia religiosa 
de la modernidad parece poner la salvación muy centrada | 
en el individuo, en su equilibrio psíquico y bienestar corpo- | 
ral. La experiencia salvadora religiosa moderna adquiere ca- ` 
racteres muy terrestres y concretos al situarse al nivel de la 
liberación de miedos, angustias, culpabilidades... o, expresa- 
do positivamente, en la realización personal y grupal, bajo la 
forma de identidad, sentido, confianza, comunicación, etc. 


Se constata un giro respecto al punto de referen- 
cia de la salvación prometida y movilizada por la 
religión. Si todavía hace unos años se daba por su- 
puesta la identidad personal, y la militancia cristia- 
na, por ejemplo, estaba orientada claramente a los 
objetivos apostólicos que la institución asignaba '%, 
hoy asistimos a un cambio de sensibilidad, La expe- 
riencia religiosa, en la actual coyuntura, apunta no 
tanto a una misión y una acción transformadora de 
la sociedad, cuanto a una realización personal, El 
primado ya no descansa sobre las transformaciones 
del entorno social, cuanto sobre el yo personal y la 
comunidad, como condición de aquella realización. 





Es una religiosidad que se agarra a la situación 
del individuo: su situación interior, de ahí la bús- 
queda de identidad, equilibrio psíquico, liberación 
de miedos y culpabilidades, desconfianzas e incapa- 
cidades para la relación con otros; y se remite muy 
directa y fácilmente a la situación corporal, la bús- 
queda de salud, bienestar corporal y aun material. 
Es una salvación muy individualizada, temporal, te- 
rrestre y concreta. Por esta razón, posee una fuerte 
encarnación y concreción, pero puede degenerar en 
la trivialidad mágica de los «cristales milagrosos» y 
las distorsiones supersticiosas y milagreras. 


En el fondo, se puede advertir la situación de 


6 Cf. A. Rochefort-Turquin, «La JECF des années 30 à 60», en 
D. Hervieu-Léger, F. Champion (eds.), De l'émotion en religion, 
170s. La pérdida de atractivo de movimientos como la Acción 
Católica en toda Europa, o de la HOAC entre nosotros, es un 
indicador de un cambio acontecido en la religiosidad moderna, 
Si se trata de un giro en la orientación misma de la religiosidad 
moderna, está todavía por ver, pero es lo que sugerimos en nues- 
tro análisis. 











problematicidad y desvalimiento del individuo en la 
sociedad moderna. Búsqueda de comunidad y abri- 
go de reconocimiento y relaciones en una sociedad 
de gigantismo burocrático y de pérdida de hogar, 
como diría P. Berger. Defensa frente a la inanidad 
del individuo, reivindicado, protegido por leyes y 
derechos, y cada vez más consciente de su anoni- 
mato e impotencia frente a los denominados siste- 
mas, órdenes o instituciones sociales. La búsqueda 
de salvación individual, equilibrio psíquico y bien- 
estar corporal se torna un indicador de las caren- 
cias de los individuos en esta sociedad y de las con- 
tradicciones de la misma. Pero se puede argúir, con 
B. Wilson y otros muchos, si la pérdida de objetivos 
sociales, de capacidad de movilización social, no 
condena a esta búsqueda de salvación a un fácil 
acomodo a esta sociedad moderna. Una forma de 
escapismo interiorista que deja intocados los pro- 


| blemas. No faltan, sin embargo, analistas de la mo- 


dernidad y postmodernidad, como J. F. Lyotard, 
que auguran más éxito y resistencia a estas estrate- 
gias individuales y microsociales, que a las pro- 
puestas de transformación social globales y utópi- 
cas. El desfallecimiento utópico, del que sería ex- 
presión esta salvación psíquico-corporal, no repre- 
sentaría necesariamente un abandono del cambio 
social, sino un giro en la estrategia. 





5. El paradigma globalizante 


La sensibilidad religiosa que se constituye en la moderni- 
dad ofrece una tendencia hacia una cosmovisión globalizan- 
te, En ella se darían la mano desde el nuevo paradigma cien- 
tífico, pasando por la cosmosofía ecológica, hasta las viejas 
tradiciones herméticas. Una nueva conciencia emergería 
junto con el nuevo paradigma, que supondría una nueva 
captación de lo divino presente en toda la realidad. 


Frente a una religión tradicional que se presenta 
como una institución especializada en lo religioso, 
con pretensiones autónomas frente a otra serie de 
instituciones también autonomizadas que empujan 
a la religión fuera de sus ámbitos y hacia los már- 
genes de la sociedad, nos encontramos ahora con 
una religiosidad envolvente, con pretensiones glo- 
balizadoras. ¿No hay en este movimiento un paso 
en falso, un retroceso hacia posiciones pre-moder- 
nas? 


Los críticos ilustrados mantienen esta vieja pos- 
tura. Se aferran al paradigma donde la racionalidad 
funcional, hija de la «nueva ciencia experimental», 
y de pretensiones emancipadoras frente a la tiranía 
de la tradición y autoridad religiosa, tenían la últi- 
ma palabra. Pero esta situación, dirán los defenso- 
res del nuevo paradigma, ha cambiado o está a 
punto de cambiar radicalmente: la ciencia más ac- 
tual y última supone un correctivo a las visiones 
que apoyaban la contraposición ciencia-religión, ra- 
zón-revelación, etc. La ciencia última no se entien- 
de como una visión objetivista, parcial y fragmenta- 
da de la realidad. Es también una «experiencia» de 
la verdad sobre el sentido del mundo y del hombre. 
La cuestión cosmológica se da la mano con la cues- 
tión antropológica, la ciencia con la religión. Por 
esta razón se puede efectuar una interpretación re- 
igiosa de los descubrimientos científicos y, vicever- 
sa, una lectura en clave científica de las tradiciones 
religiosas. 





Se ha señalado, con razón, que nos hallamos an- 
te un paradigma que presupone una serie de creen- 
cias '”, Asimismo se usa de una forma poco rigurosa 
la polisemia de vocablos tales como «experiencia», 
«energía», «consciencia», etc., que pueden deslizar- 
se fácilmente desde lo material y objetivo a lo espi- 
ritual, 


Sin duda late en el intento un malestar ante la 
ruptura, más o menos agresiva, de la ciencia y la 
religión en la modernidad. Se quisiera superar el 
«impasse» que ha supuesto la confrontación mo- 
derna entre estas dos realidades. Se quiere, frente al 
dualismo imperante, ofrecer un monismo en el que 
el universo entero, la totalidad de lo que existe, sea, 
en último término, de naturaleza espiritual. De ahí 
las nuevas cosmosofías con este lado monista don- 
de la inseparabilidad de hombre y cosmos se quiere 
lograr mediante la presentación de un universo vi- 
viente, interdependiente y últimamente divino, 


La trascendencia en esta visión no estaría sepa- 
rada de la realidad material. Atravesaría toda la 
realidad como su densidad más honda y más palpa- 


Cf. F. Champion, «La croyance en l'alliance de la science et 
de la religion», 208s. 
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K. ¿Qué le diría usted a una persona que ha llegado a ese 
punto? Yo acudo a usted; estoy lleno de esta confusión, de 
esta ansiedad, y de un sentimiento de desesperación, no sólo 
por mí mismo, sino por el mundo. Llego a ese punto, y quiero 
abrirme paso a través de eso. Por tanto, ello se vuelve un pro- 
blema para mí. 


DB. Entonces estamos de vuelta en lo mismo; es otra vez 
un intento de llegar a ser otra cosa. 


K. Sí. Eso es lo que quiero averiguar. ¿Es ese, pues, el ori- 
gen de todo esto? ¿El deseo de «llegar a ser»? 


DB, Debe tratarse de algo muy próximo a'eso. 


K. ¿Cómo examino, entonces, sin ese movimiento del de- 
venir, del llegar a ser, todo este complejo problema de mí 
mismo? 


DB, Parece como si uno no hubiera tomado en cuenta lo 
total, No hemos considerado la totalidad del devenir cuando 
usted dijo: «¿Cómo puedo prestar atención?». Una parte de 
ello pareció desprenderse inadvertidamente, convirtiéndose 
en el observador, ¿Correcto? 


K. El devenir psicológico ha sido la maldición en todo es- 
to. Un nombre pobre anhela ser rico, y el rico anhela ser más 
rico -ese es, todo el tiempo, el movimiento del devenir, tanto 
externa como internamente, Y aunque ello trae consigo mu- 
chísimo dolor, y a veces placer, este sentimiento de «llegar a 
ser», de realizarse, de lograr algo psicológicamente ha con- 
vertido mi vida en todo eso que es. Ahora me doy cuenta de 
ello, pero no puedo detenerlo, 





ble a una consciencia intuitiva y que sepa alum- 
brarla. Viviríamos así el amanecer de una época, la 
tercera de la humanidad, la cosmoteándrica en ex- 
presión de R. Panikkar, donde la vivencia de lo divi- 
no sería tan natural como la percepción de las di- 
mensiones materiales o antropológicas. 


Llama la atención que en este proceso de «espi- 
ritualización de la ciencia» y de «cientificación de 
la religión» se encuentren no sólo humanistas y 
hombres religiosos, sino que sobresalgan algunos 
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DIALOGO ENTRE 
J. KRISHNAMURTI Y D, BOHM 


DB. ¿Por qué no puede detenerlo? 


K. Investiguemos eso. En parte, el llegar a algo me intere- 
sa porque al final de ello hay una recompensa; también estoy 
eludiendo de ese modo el dolor o el castigo. Y en ese circuito 
estoy atrapado. Esa es, probablemente, una de las razones 
por las que la mente continúa tratando de llegar a algo, de 
devenir internamente. Y la otra razón tal vez sea una ansie- 
dad o un temor profundamente arraigado de que, si no llego 
a esto o a aquello, estoy perdido. Me siento perplejo, insegu- 
ro, y por eso la mente ha aceptado estas ilusiones y dice; «No 
puedo poner fin a este proceso del devenir». 





DB. Pero ¿por qué la mente no termina con eso? También 
tenemos que investigar el problema que implica estar atrapa- 
do en estas ilusiones. 





K. ¿Cómo me convence usted de que estoy preso en una 
ilusión? No puede, a menos que yo lo vea por mí mismo. Y 
no puedo verlo debido a que mi ilusión es muy fuerte. Esa 
ilusión ha sido alimentada, cultivada por la religión, por la 
familia, etc. Está tan profundamente arraigada, que me niego 
a desprenderme de ella. Eso es lo que ocurre con un gran 
número de personas, Dicen: «Quiero hacer esto, pero no pue- 
do». Dada, pues, esa situación, ¿qué pueden hacer? ¿Les ayu- 
darán las explicaciones, la lógica y todas las diversas teorías 
contradictorias? Obviamente, no. 





J. Krishnamurti y D. Bohm, 
Más allá del tiempo, 
Edhasa, Barcelona 1986, 260-261. 








nombres, incluso prestigiosos, dentro del campo de 
las denominadas «ciencias duras». Se ha señalado 
también cómo en el terreno del fundamentalismo 
religioso se da una notable presencia de ingenieros 
y técnicos '*, ¿Nos encontramos ante un fenómeno 


1'8 G, Kepel (ed.), Les politiques de Dieu, 17, realidad ya apun- 
tada por este autor en su libro anterior, La venganza de Dios. 
Anaya / Muchnik, Madrid 1990. 

















de compensación, reacción ante lo tabuizado o ver- 
dadero descubrimiento (meta-) físico? Los científi- 
cos y los técnicos en búsqueda de lo sagrado se 
puede interpretar, sin duda, como manifestación, 
que da que pensar, de una modernidad que no ha 
podido suturar la esquizofrenia entre la razón ilus- 
trada y la religiosa. Un malestar que produce sue- 
ños e ilusiones. 


6. El individuo a la búsqueda 
de la unidad 


La nueva religiosidad de la modernidad parece caracteri- 
zarse por la búsqueda de unidad del individuo con su mun- 
do entorno. Más allá de las separaciones tradicionales de lo 
humano y lo divino, se quiere vivir lo divino presente en to- 
do. Superar las divisiones, separaciones y desarrollar una 
conciencia unificadora general y global. 


Detrás de esta aspiración unitaria se percibe el 
malestar ante la modernidad que separa creciente- 
mente al hombre de la naturaleza, que rompe y di- 
suelve -como ya vio Marx- las relaciones humanas 
y las comunidades tradicionales, que marca un pro- 
ceso de distinciones, separaciones, rupturas, atomi- 
zaciones, de carácter social, político, cultural, ra- 
cial. La identidad se ha de estructurar ahora me- 
diante la unificación de aspectos dispersos, que van 
desde la movilidad geográfica a la especialización 
de saberes y de tareas. 














La respuesta de esta religiosidad moderna a este 
problema camina por la vía de la protesta contra 
este proceso de separación y disolución modernas. 
Pero, contra lo que puede aparecer a simple vista, 
no supone la reivindicación nostálgica de la vuelta 
al comunitarianismo pre-moderno. Rejenta la uni- 
dad, la identidad, desde la afirmación clara del in- 
dividualismo. No cede las ganancias de un indivi- 
dualismo consciente de sus derechos y de su capa- 
cidad afirmativa, como de la llamada a su desarro- 
llo integral. Es una superación «transpersonal» del 
«ego» que sobrepasa el yo atomizado, pero que es 
consciente de su búsqueda y que presenta su supe- 
ración como uno de sus primeros objetivos vitales. 








La conciencia de universalidad, no separación, 
se quiere efectuar por los caminos de la superación 





de las oposiciones (de sexo, masculino / femenino, 
raza, valores, conocimiento...), no por su negación. 
Se trata de una unidad o identidad más allá de las 
separaciones en las que se quedó presa la moderni- 
dad. A la fascinación de ésta por las distinciones y 
separaciones, parece seguir, como proceso de desa- 
rrollo de la misma modernidad, la aspiración a la 
unidad, la vinculación, la armonización de contra- 
rios, el pensamiento intuitivo y no separador, etc. 


Cabe preguntarse si estas aspiraciones no son 
frustradas permanentemente por la modernidad, Si 
están en el corazón de la modernidad, ¿no es como 
su nostalgia? ¿No será verdad la afirmación de los 
teóricos críticos que denuncian una y otra vez la di- 
solución de vínculos, la desecación de las tradicio- 
nes de sentido, la funcionalización, en suma, del 
pensamiento y las relaciones? 


7. Repensar la religión 
en la modernidad 


Esta nueva situación religiosa da que pensar 
acerca de nuestra misma concepción de la religión. 
Recogemos algunos elementos que, aunque ya 
abordados, vistos en su conjunto justifican un es- 
fuerzo por revalorizar estos modos de religiosidad y 
por hacerles justicia mediante un concepto adecua- 
do de religión en la modernidad. 


La emergencia constante de nuevas formas de religiosi- 
dad, que nos hablan de la vitalidad de lo religioso y de la 
inventiva religiosa, 


La presencia de una estructura religiosa ligada a conte- 
nidos y formas laicas, o al menos no institucionalizadas, 
¿Indicador de una descomposición de lo religioso institucio- 
nalizado e índice de una nueva reconfiguración? 


tilización de la etiqueta de lo religioso asociado a con- 
tenidos aparentemente profanos de salud, dietética, bienes- 
tar corporal, vitalidad, desarrollo de las potencialidades per- 
sonales, conciencia planetaria, armonía con la naturaleza y 
el cosmos, etc. 








- Anexión, sin cuidado, de elementos varios de diversas 
religiones, occidentales y orientales, tradición hermética, y 
aun ciencias, etc. Práctica de una especie de superecumenis- 
mo que ve una fundamental convergencia en todas las Teli- 
-glones, la consciencia planetaria, la paz mundial, etc, Se se- 
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ñala así un respeto por las tradiciones religiosas, junto con 
un rechazo de todo control institucional. 


Inclinación hacia la vía de la salvación mística, la per- 
fección no tanto de tipo ético, cuanto de transformación in- 
terior y logro de un cierto estado de ser. 


i 


Monismo de fondo que hace aparecer la trascendencia 
en la inmanencia: la presencia de lo divino en toda la reali- 
dad. Resistencia, por consiguiente, a las separaciones huma- 
no-divino, natural-sobrenatural, sagrado-profano, etc. 


ecuperación del simbolismo y el misterio de la reali- 
dad, que desciende hasta usos y prácticas de tipo mágico 
que permitirían la activación de las fuerzas ocultas: por 
ejemplo, tras conceptos y prácticas referidas a la «energía», 
las vibraciones, los cristales, las pirámides, etc. 











Un rastro de esperanza mesiánico-milenarista, caracte- 
rizado por una expectativa de cambio de época y de optimis- 
mo fundamental de progreso humano hacia el autoperfec- 
cionamiento, la paz y la salvación. 








¿Nos hallamos ante una nueva época religiosa? 
¿Cómo podría ser caracterizado este nuevo estilo 
religioso? 


Cuestiones difíciles y arriesgadas. Pero las trae- 
mos a colación porque barruntamos algo nuevo en 
el aire religioso de la época todavía no clarificado. 
Percibimos las contraposiciones y no sabemos si 
son mera reacción o señalan una dinámica ya inci- 
piente. 


Frente al predominio de la religiosidad cerrada, 


institucionalizada, con pretensiones de bien defini- | 


da dogmáticamente, con su conjunto de ritos y ce- 
remonias ya más que establecidas, estamos asis- 
tiendo al nacimiento o sarpullido de una sensibili 
dad distinta. Estamos ante una religiosidad abierta, 
que rastrea lo sagrado y el misterio por todos los 
vericuetos de la realidad. Gusta de las sendas nue 
vas, sin la anchura ni la seguridad de las calzadas 
reales de la religiosidad cristiana institucionalizada. 
Pero es más propia, más hecha a medida del cami- 
nante, del explorador de lo sagrado. El nuevo 
creyente sale al mundo a experimentar lo sagrado. 
El creyente tradicional va a celebrar ritos, recitar 
credos, asentir a doctrinas hechas, escuchar revela- 
ciones que han dado sentido a generaciones. El 
creyente nuevo «fabrica» él su dogmática, trata de 
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escuchar de nuevo la revelación como dicha hoy 
para él. Puede, por esta razón, confundir los ruidos 
confusos con lo sacro, la oscuridad con el misterio, 
lo extravagante con lo único e irrepetible, al divo 
con el santo. Todavía vive la fascinación de lo sa- 
grado y desconoce sus ambigüedades y peligros. 


En la religiosidad institucionalizada prima una 
especialización de la religión llevada en la moderni- 
dad hasta el extremo de sólo dedicarse a la religión. 


; La religión es una especialidad humana. Pero corre 


el peligro de ser un apéndice de lo humano y no su 
donador de sentido profundo, La religión, más que 
devenir depurada religión, acaba siendo un elemen- 
to más del sistema modernizador capitalista. Una 
función más de la ya funcionalizada sociedad, inte- 
ligencia, sentimiento, etc. La religación se muere en 
la instrumentalidad, 





Contra esta supeditación al sistema se rebela la 
nueva religiosidad. Por eso alza el sentimiento fren- 
te a la racionalidad dogmática. Hace pasar la expe- 
riencia por el sentimiento para dar certeza y veraci- 
dad a su encuentro con el misterio, Recela de lo 
claro y distinto, del cartesianismo teológico y reli- 
gloso, y corre el peligro de enfangarse en una multi- 
plicidad de rastros del misterio en la ciencia, en el 
arte, en la vida y hasta en las contradicciones de 
nuestro tiempo. Quiere devolver a lo religioso su lu- 
gar «primitivo» terapéutico-salvador, curativo, de 
atisbo de lo «totalmente otro». Es una religiosidad 
«romántica» frente al frío cartesianismo sistémico, 
técnico-tradicional. 


La religión institucionalizada se nos asemeja 
más para el ojo contemplador, exterior, que se dis- 
tancia frente al «objeto» bien construido, o que te 
envuelve cual edificio cobijador pero ya diseñado 
donde tú tienes tu habitación asignada. El nuevo 
estilo religioso desdeña la distancia del espectador, 
por la implicación subjetiva, Vive de nuevo el sím- 
bolo en su coimplicación con lo ausente presencia- 
lizado, De ahí que tenga el rasgo de la casa o choza 
construida por el individuo, diseñada para vivir la 
aventura existencial de cada uno. 





Hay algo de no moderno (premoderno?, post- 
moderno? o transmoderno?) en la nueva religiosi- 
dad: rechazo de la especialización religiosa, reac- 
ción contra la distancia del objeto bien construido y 














| 





diseñado, vuelta al interior, a lo subjetivo, a la pree- sis cultural que vivimos y cuyo umbral no termina- 
minencia del sentimiento y la experiencia sobre la mos de atravesar? 

visión. Este neorromanticismo religioso ¿apunta al- f 
go nuevo en trance de aparición? ¿Será solamente 
un fenómeno reactivo, uno más, muestra de la cri- 


Necesitamos, de todas formas, estar atentos y 
repensar la religión. 
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¿Hacia una reforma 


postcristiana 
de la religión? 


L os síntomas apuntan en la dirección de una 
reconfiguración postcristiana de la religión. 
Las señales de lo sagrado que aparecen en nuestras 
sociedades dichas secularizadas caminan por el la- 
do no cristiano. No queremos decir que, en breve, 
el cristianismo deje de ser la religión prevalente en 
nuestras sociedades occidentales tradicionalmente 
cristianas, ni que cese de ser la oferta simbólica 
más fuerte, sino que hay síntomas de una cierta cri- 
sis o descomposición de la religión cristiana institu- 
cional y una recomposición de lo religioso efectua- 
da libre y eclécticamente, donde junto a retazos 
cristianos se yuxtaponen otros tomados de religio- 
nes orientales, tradiciones esotéricas y nuevos as- 
pectos derivados de las preocupaciones ecologistas, 
pacifistas y planetarias de nuestro momento. 


Queremos abordar este hecho en lo que tiene de 
desafío a la religión institucional o cristianismo de 
las Iglesias. ¿Quiere decir que estamos ante una ló- 
gica de largo alcance o ante un fenómeno que mar- 
cará el futuro de las sociedades occidentales y quizá 
de la religión del futuro? ¿Significa este fenómeno 
de reconstrucción religiosa postcristiana que elj 
cristianismo ha perdido fuerza innovadora y recrea- 
dora? Más aún, se podrá insinuar, como hace algún' 
estudioso del fenómeno, que «el homo religiosus só- 
lo podrá desarrollarse sobre las ruinas del monopo- 


lio de lo sagrado por parte de las Iglesias burocrati- 
zadas»? !, 


1. La pérdida institucional 
del monopolio de lo sagrado 


Recordamos en este momento algunos datos 
que fueron objeto de nuestra atención en el capítu- 
lo cuarto: los podemos considerar como síntomas 
del declive de la religión institucionalizada y de la 
denominada «civilización parroquial» ?. En síntesis, 
ha sucedido una «emigración» de una quinta parte 
de españoles desde el espacio religioso católico ha- 
cia la indiferencia. Los puntos de inflexión de este 
cambio acontecen especialmente en dos momentos 
de las dos últimas décadas: entre 1976-1978 el pri- 
mero, y entre 1983-1989 el segundo. En este tiempo 


1 CE. F, Ferrarotti, Una fe sin dogmas, 12. Un énfasis en el ca- 


rácter individual, «nuevo voluntarismo» y debilitamiento de los 
lazos adscriptivos advierten también los sociólogos norteameri- 
canos de la religión Ph. Hammond y W. Clark Roof, «La rees- 
tructuración de la religión», Facetas 1 (1994) 31-35, 35. 

2 Cf. F. Champion, «Religieux flottant, éclecticisme et syncré- 
tismes», 742. 
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ocurre que se duplica el número de no practicantes, 
y los indiferentes alcanzan hasta el 26% (que en los 
Jóvenes hasta 30 años se eleva hasta el 30%). 


Con ritmos de variación diversos nos encontra- 
mos con fenómenos semejantes en Francia, Bélgi- 
ca, Italia, Suiza, Canadá, etc. °. ¿Qué está sucedien- 
do? 


Países como España, de tradición católica 
mayoritaria, muestran una fuerte «emigración» es- 
piritual. Pero hay que indicar enseguida que sabe- 
mos, por los datos que tenemos, «desde dónde» se 


| efectúa la emigración espiritual, pero no conoce- 


mos exactamente el «hacia dónde». Porque, cuando 
se analiza más cuidadosamente el carácter de «indi- 
ferentes», que parece embolsar las pérdidas de los 
creyentes católicos institucionales, nos encontra- 
mos con numerosos interrogantes sin aclarar, Esta 
«indiferencia católica» ¿es una indiferencia frente a 
la institución o hacia el cristianismo como tal? 
¿Permanece anclada en un pragmatismo de lo coti- 
diano, o se abre hacia otros horizontes religiosos? Y 
¿cuáles son estos horizontes de lo sagrado o religio- 
oa 


Entre las hipótesis que se barajan, hay un indi: 
cio que da que pensar. Esta emigración espiritual 
no supone el abandono total de lo religioso. Aconte- 
ce en un clima de deterioro o fragmentación de la 
coherencia doctrinal, que ha sido constatado en va- 
rios sondeos y señala un verdadero «estallido» de la 
cosmovisión católica. ¿Asistiríamos, en un momen- 
to de reflujo de las ideologías totalizantes y de desa- 
rrollo del individualismo entendido como indepen- 
dencia personal y «souci de soi» *, a una recomposi- 
ción «a la carta» de la religiosidad? 





3CE J, P. Willaime, «Les métamorphoses contemporaines du 
croire A la lumière d'enquêtes récentes», Archives de Sciences So- 
ciales des Religions 82 (1993) 239-245. 

+CÉ J. Martínez Cortés, «El factor religioso en la sociedad 
española actual», Memoria académica 1992-1993 del Instituto Fe 
y Secularidad, Madrid 1993, 123-140, resumen de un seminario 
sobre el estudio de los profesores J. González Anleo y P. Gon- 
zález Blasco, Religión y sociedad en la España de los 90, en el que 
tuve la satisfacción de participar. 

SCE. L. Dumont, Ensayos sobre el individualismo, Alianza, 
Madrid 1987. 
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¿Supondría esta «desinstitucionalización del ca- 
tolicismo» que un capital simbólico religioso queda 
libre y diseminado, flotante, para adoptar formas 
«difusas», «implícitas», «culturales o seculares», «a 
la carta»? 


Estas cuestiones recorren cada vez más los ar- 
tículos y estudios de los preocupados por este tema, 
Se hace notar que el número de los ateos no ha va- 
riado en este tiempo, es decir, no ha crecido. Ni en 
España (3 a 5%), ni en un país con tanta tradición 
racionalista y laicista como Francia (12%), se ha 
elevado el porcentaje. Y nos sorprenden datos como 
el de la encuesta europea de 1990 que recoge en 
Bélgica la existencia de un 25% de personas que di- 
cen no pertenecer a ninguna religión y que, sin em- 
bargo, «rezan o meditan» «a veces» o «frecuente- 
mente» 6. 


A partir de esta situación, lo que sí parece más 
claro, como dice la socióloga francesa F. Cham- 
pion, es que el mapa de creencias o universo reli- 
gioso de la población moderna occidental -dentro 
de la que cada día España aparece con menos dife- 
rencias- queda cada vez más distribuido en tres po- 
los: el de los creyentes, el de los increyentes, cre- 
cientemente mayoritario, y el de los creyentes difu- 
sos, cristianos o no. Este polo es el que está atrave- 
sado por una serie de eclecticismos o creencias di- 
ferentes a las cristianas: desde la astrología hasta el 
budismo zen. 


Una de las consecuencias de esta situación, que 
se percibe con nerviosismo y crisis en la institución 
eclesial, es la desregulación del sistema de creen- 
cias. Ya señalamos cómo la confusión y las contra- 
dicciones doctrinales (por ejemplo: más creyentes 
en el «cielo» que en la resurrección) aparecen en 
los sondeos. El cristianismo cesa, parece, de ser un 
sistema globalizante y unificado, para mostrarse 
despiezado y a merced de la polisemia que se ads- 
cribe a la mayoría de los términos religiosos. El 
principio de soberanía del individuo haría uso de 
las doctrinas y prácticas a su gusto. Tendríamos así 
un universo de creencias «cocinado» por cada uno 


$ Cf, F. Champion, «Religieux flottant, éclecticisme et syncré- 
tismes», 747, 
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con los ingredientes que encuentra o le satisfacen”. 
El resultado puede parecer incoherente desde «fue- 
ra», pero es útil y provechoso para el individuo. Es- 
te pragmatismo personal, junto con el criterio de la 
experiencia afectiva, son, como ya intentamos mos- 
trar, las dos lógicas que parecen presidir la compo- 
sición de esta religiosidad y su validez. 


Ante esta religiosidad «a la carta» y el cristianis- 
mo desregulado han aparecido reacciones defensi- 
vas u opuestas: son las corrientes denominadas 
neointegristas o fundamentalistas. Una reacción ha- 
cia la tradición y la defensa de la doctrina «de siem- 
pre», que viene marcada por una animadversión 
hacia la modernidad ilustrada, a la que se acusa de 
ser causante del relativismo y el individualismo he- 
donista reinante. Queda así el cristianismo occiden- 
tal actual desgarrado por dos tendencias polares y 
opuestas: las tendencias difusas y desreguladoras, y 
las tendencias fundamentalistas o integristas è. 


El cristianismo institucionalizado queda retado 
y enfrentado a este cristianismo libre y ecléctico o a 
las versiones nuevas y hasta «seculares» de la reli- 
giosidad, Dicho de otra manera, el cristianismo ins- 
titucionalizado está perdiendo el monopolio de lo 


| sagrado. La nueva religiosidad en la sociedad mo- 


derna se constituye, si no al margen completamente 
del cristianismo, sí fuera de la regulación institu- 
cional de las prácticas y creencias, y al margen de 
la ortodoxia, 


Vamos a tratar de recoger los principales desa- 


TR. Lemieux, «Le catholicisme québécois: une question de 
culture», Sociologie et Sociétés 2 (1990), trata de mostrar los cua- 
tro elementos básicos con los que se compone el menú de estas 
creencias difusas y eclécticas: 1) elementos cristianos; 2) cósmi- 
cos, o referentes a la «energía universal», las «fuerzas cósmicas», 
a la «unidad del cosmos», a los «extraterrestres», etc.; 3) elemen- 
tos de un yo sublimado: el «ser esencial», lo «divino interior», la 
«fuerza del ser psíquico», etc.; 4) valores reificados, como el 
amor, la libertad, la paz. 


* Quizá esta polaridad sea la que marca más acusadamente el 
panorama actual y el del porvenir, frente a la polaridad anterior 
y más típica de los últimos sesenta y los setenta: la de los reno- 
vadores conciliares y comprometidos socio-políticos vs. la de los 
tradicionalistas, Aun persistiendo las tendencias «comprometi- 
das», el peligro le vendría ahora a la Iglesia por la desregulación 
doctrinal y la descomposición de los «creyentes difusos». 
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fíos que comporta esta situación para el cristianis- 
mo eclesial. Nos daremos cuenta así del carácter 
novedoso o diferente de la nueva sensibilidad reli- 
giosa y de las dificultades que enfrenta la religión 
cristiana institucional. Captamos así algunos rasgos 
de esta nueva recomposición de lo religioso en la 
modernidad. 


2. El desafío del 


relativismo religioso 


Una de las características más llamativas de la 
religiosidad que vemos aparecer en nuestros días es 
la del relativismo religioso. En el fondo se está pro- 
clamando el derecho de cada uno a su propia 
creencia. Se expande así una actitud tolerante que, 
alcanza al núcleo de la verdad de la religión: no ha- | 
bría una única verdad, sino varias; o no una única | 
forma de verdad religiosa, sino una pluralidad. Y! 
todas y cada una de las tradiciones religiosas serían | 
portadoras de la única verdad realmente interesan- 
te: la existencia de todos los seres finitos en Dios. 
Este polimorfismo religioso convergente acentúa el | 
lado de la experiencia personal. Es una suerte de 
misticismo con una teoría general simple, supere- 
cuménica, pero que obvia el sometimiento y la 
constitución religiosa en Iglesias o instituciones re- 
guladas. 

Se ha señalado -por referencia a los tipos clási- 
cos de E. Troeltsch- que las nuevas tendencias, es- 
pecialmente místico-esotéricas, no corresponden ni 
al tipo «Iglesia», ni al tipo «secta», desarrollado en 
el cristianismo a partir del s. XVI. Estaríamos ante 
un fenómeno de tipo culto o red, formando «comu- 
nidades emocionales» en virtud de la experiencia 
espiritual alrededor de un «líder», que tampoco 
ejerce como el organizador y controlador de un es- 
pacio religioso’. Nos hallaríamos ante una especie 
de «Iglesia invisible» que se sitúa no tanto extramu- 


*C£ F. Champion, «Religieux flottant, éclecticisme et syncré- 
tismes», 762s, donde señala algunas características de estos líde- 
res: ejercen como terapeutas, escritores, editores, conferencian- 
tes. Nada tiene de extraño que sea alrededor de librerías, centros 
de conferencias, stages, terapias... donde se reúnen y se configu- 
ran estas redes de religiosidad. 











He afirmado antes que la pluralización conlleva una relati- 
vización de todo el contenido normativo de la conciencia, En 
la medida que el individuo tiene ante sí un único conjunto 
cohesionado de normas culturales, dichas normas asumen en 
su espíritu un carácter de inevitabilidad: el mundo es así, y 
no puede ser de otra manera; así es como soy, y no puedo ser 
otro; y esta es la forma en que tengo que vivir. En otros tér- 
minos (tal como lo expresa Alfred Schütz), el individuo vive 
en un mundo que se da por sentado, y en el que se abren muy 
pocas opciones. Sin embargo, todo esto cambia cuando se 
dispone de diferentes proyectos culturales (Schütz diría que 
se ponen «a nuestro alcance» y, por tanto, se hacen posibles). 
Evidentemente, la persona ante la que se abren todas estas 
opciones poseerá un grado mayor de libertad; al mismo tiem- 
po, empero, habrá perdido su antigua capacidad para la cer- 
teza, Las creencias y los valores que en determinado momen- 
to vallaron la zona de certezas básicas ahora se han traslada 
do a una zona más volátil de opiniones, preferencias provisio- 
nales, ad hoc y -por tanto- decisiones reversibles. Empleando 
de nuevo la terminología de Schütz, ahora las creencias y los 
valores se adoptan «hasta nuevo aviso». 








Tal situación resulta incómoda, como mínimo. Podemos 
experimentar una honda sensación de alegría al vernos libe- 
rados de las estructuras que se dan por sentadas dentro de 
una cultura tradicional, y con toda probabilidad algunos indi- 
viduos pueden conservar dicha actitud de regocijo a lo largo 
de toda la vida, Sin embargo, la mayoría de las personas de- 
sean algunas certezas, algunos valores y creencias que puedan 
darse más o menos por sentadas. Esto ocurre de un modo 














ros de las instituciones religiosas, cuanto en sus in- 
tersticios (F. Champion, 1993, 760). 


Una religiosidad de este tipo ofrece característi- 
cas que podemos, desde un punto de vista socio- 
cultural, ver fundada en el pluralismo cultural de la 
modernidad (P. Berger, 1994, 57-58, 86s) y denomi- 
narla afín con la sensibilidad que se ha llamado 
postmoderna. Muestra una gran dificultad para 
creer conjuntamente y lo mismo que otros. Sucede 
como si la atmósfera socio-cultural contaminara de 
cierto escepticismo a todos los sujetos y depoten- 
ciara la pretensión de verdad de las diversas pro- 





PLURALISMO, RELATIVISMO, FANATISMO 


A o 


especial en el caso de la religión y la moralidad, los cimientos 
gemelos del cosmos significativo para la mayoría de las per- 
sonas. Por consiguiente, aparece un anhelo de certidumbres a 
menudo desesperado, y a su vez esto lleva a muchos indivi- 
duos a una conversión repentina a sistemas cognoscitivos y 
normativos de carácter absolutista. Entender la psicología so- 
cial de este fenómeno equivale a entender la -de lo contrario- 
extraña alternancia entre la total tolerancia y la intolerancia 
total que resulta tan común en las sociedades modernas (y en 
proceso de modernización). También equivale, por desgracia, 
a socavar la creencia liberal según la cual el pluralismo cultu- 
ral debe conducir necesariamente a una mayor tolerancia de 
la diversidad: es probable que lo haga, pero sólo durante un 
tiempo. Cuando el peso del relativismo se vuelve demasiado 
gravoso, esta tolerancia puede colapsarse súbitamente, y pue- 
e irrumpir un derviche delirante en lo que hasta entonces 
constituía un cordial seminario de comunicación intercultu- 
ral. Hijo de honrados y profundos protestantes, el estadouni- 
lense medio se ha convertido en un bohemio liberado que lo 
tolerará todo, excepto la intolerancia: «¿Así que usted es cani- 
bal? ¡Qué interesante! Creo que a todos nos vendría muy bien 
comprender su punto de vista de una manera más completa». 
A su vez, sus propios hijos son proclives a convertirse a cual- 
uier fanatismo religioso, político o estético que pueda cru- 
zárseles por el camino. Y lo que puede ocurrir a los indivi- 
duos, también puede sucederles a grupos mucho más gran- 
des, e incluso a toda una sociedad. 











P. Berger, Una gloria lejana, 92-94, 


puestas. Poco propicia para las grandes ideologías 
o grandes relatos, incide también sobre las creen- 
cias religiosas institucionalizadas quitándoles el 
atractivo para la afirmación o confirmación. Que- 
daría únicamente, como señala R. Lemieux, «el 
consenso en la exploración del sentido» °, Una ex- 





10 Cf. R. Lemieux, M. Milot (dir.), Les croyances des québécois. 
Esquisses pour une approche empirique, Les Cahiers de Recher- 
ches en Sciences de la Religion, vol. 11, Université Laval, Québec 
1992, 57. 
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ploración que toma como centro al individuo y sus 
experiencias no responde a las directrices tradicio- 
nales o de una determinada institución. Por esta ra- 
zón, las representaciones de las creencias tienen un 

- carácter provisional y efímero: son relativas al mo- 
mento que se vive, la experiencia que se está efec- 
tuando, los problemas a los que se trata de dar res- 
puesta. Son creencias dotadas de transitoriedad, 
provisionalidad, situacionalidad. Mañana cambia- 
rán y serán otras, o sufrirán adaptaciones a las nue- 
vas situaciones y experiencias, 


El carácter de «situación de mercado», que P. 
Berger señalara como típico de la secularización, 
se acentúa en este momento o, mejor, tiene ahora 
su realización: el creyente se sitúa ahora en «el 
mercado religioso» con actitud de comprador o 


consumidor; elige como si se tratara de una va= | 


riedad de productos para consumir, Llena su ces- 
ta de las diversas ofertas y compone su dieta o 
menú religioso llevado más de su gusto, utilidad, 
satisfacción, preferencia del momento, que por re- 
ferencia a una autoridad, tradición o verdad ob- 
jetiva. Las grandes religiones o tradiciones que- 
dan, ahí, en el mercado, como grandes reservas 
simbólicas y de sentido, para ser utilizadas a dis- 
creción según las necesidades del individuo o 
grupo, y dependiendo del momento. Asistiríamos 
a una especie de fidelidad comercial a las tradi- 
ciones o de clientela socio-cultural que viene a un 
determinado «gran almacén» a aprovisionarse de 
elementos para dar solución a sus problemas de 
sentido. 


Es una fidelidad pragmática o utilitaria, que no 
desconoce, sino que practica la complementariedad 
funcional (Micheline Milot), es decir, la utilización 
y uso de otras tradiciones o referentes simbólicos. 
Se hace acopio de conceptos o visiones del mundo 
tomadas de las religiones orientales (como la reen- 
carnación, el «karma», etc.), de la física, el yo o lo 
social. Se alcanza de esta manera un eclecticismo o 
yuxtaposición de creencias, más que un sincretis- 
mo, que no hace justicia a los espíritus sistemáticos 
y racionales o a los conjuntos teológicos más orde- 
nados de las Iglesias, pero que a estos creyentes les 
sirve. Es una recomposición de lo religioso sobre el 
fondo del individualismo y la experiencia emoció- 
nal subjetiva, 
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¿Cómo se las puede ver el cristianismo tradicio- 
nal frente a este tipo de sensibilidad religiosa? 


Está más acostumbrado a la confrontación con 
otros sistemas globales que le desafíen, llámense 
Iglesias, religiones, ideologías, e incluso sectas, que 
con esta religiosidad más difusa, ecléctica e indivi- 
dual, o de redes poco estructuradas. Es un desafío 
nuevo y distinto. Se puede tener la tentación de la 
desacreditación rápida: no tienen textura ni cohe- 
rencia sus creencias; no resisten un mínimo análisis 
de coherencia lógica, o terminológica, o histórico- 
crítica. ¿No hay en el fondo de esta tendencia una 
importante negación de la racionalidad lógica, aris- 
totélico-cartesiana, de la modernidad racionalista, a 
la que sería afín la tradición cristiana institucionali- 
zada? Con todo, el dato es que están ahí y señalan 
una tendencia. ¿Será su futuro la descomposición y 
la disolución, o mantendrán viva de otra manera la 
llama de lo sagrado y espiritual? ¿Provocarán en el 
cristianismo una resistencia a la relativización que 
le encerrará en un ghetto cultural, o hará surgir 
nuevas y potentes síntesis teológicas? ¿Generará la 
«negociación cognoscitiva» (P. Berger, 1994, 58), 
origen de todas las salidas honradas y creativas, o 
degenerará en la «rendición o el atrincheramiento 
cognoscitivo»? 


Incluso hay otra contraindicación frente a esta 
sensibilidad desde las Iglesias: el aparecer como 
elementos causantes de la desregulación, la desins- 
titucionalización, la flexibilidad dogmática, el in- 
clusivismo o tolerancia de muchos católicos frente 
a otras creencias, que revelan las encuestas ', Nos 
tememos que la tendencia sea a la descalificación 
por peligrosos y anti-cristianos (mejor, anti-eclesia- 


1! Recuérdese lo dicho entre nosotros respecto a los dogmas o 
creencias religiosas (cf. J, González Anleo, P. González Blasco, 
Religión y sociedad en la España de los 90, cap. 3, 49s.; J. P. Wi- 
llaime, «Les métamorphoses contemporaines du croire à la lu- 
mière d'enquêtes récentes», 243). Falta en el estudio español este 
tipo de análisis, como en el caso suizo, de una tipología de , 
creyentes: cristianos exclusivistas, cristianos inclusivistas, huma- 
nistas religiosos, neo-religiosos, humanistas sin religión. Nos 
ayudaría a comprender la recomposición actual de lo religioso | 
en un ámbito socio-cultural pluralista como es España actual- 
mente. 








les y anti-institucionales) *?, Pueden servir hasta de 
justificante de la redogmatización a la que asisti- 
mos dentro de la Iglesia católica. 


Una actitud menos descalificadora podría tomar 
nota de una sensibilidad que parece estar ya pre- 
sente dentro del mismo cristianismo (catolicismo) y 
que se manifiesta como una tendencia a la cons- 
trucción personal de la identidad religiosa, median- 
te un uso flexible del sistema de creencias y la rela- 
tivización de la vinculación con la organización. En 
el caso límite, nos hallaríamos con la religión «a la 
carta», hecha de yuxtaposiciones varias. Esta indi- 
vidualización de la religión ¿es totalmente peligro- 
sa? ¿No encierra potencialidades positivas para una 
renovación de la misma institución? ¿No mostraría 
un pluralismo cultural, nada pernicioso dentro de 
ciertos límites y facilitaría la inculturación cristiana 
y su asimilación personal más intensa? Son cuestio- 
nes que se sitúan en el filo de lo peligroso frente a 
la ortodoxia y frente a una institucionalización uni- 
Forme, Pero ¿no ha sido, y lo sigue siendo, la Iglesia 
católica enormemente tolerante y paciente -peda- 
gógica- frente a la religiosidad popular y sus procli- 
vidades a la yuxtaposición doctrinal y a la magia? 
Se argüirá, sin duda, que esa es una cuestión «de 
hecho», pero que «de derecho» no se pueden hacer 
concesiones que, a la postre, conducirían a una or- 
ganización donde ya no se sabría dónde está el 
principio ni el fin, dónde se sitúan los auténticos 
miembros y los que están fuera. 





3. El desafío de la búsqueda 
de la experiencia personal 
de lo sagrado 


He aquí otro rasgo típico de la nueva religiosi- 
dad: tomar la afectividad como el dato fundamental 
para juzgar acerca de la autenticidad, profundidad 
y verdad de lo experimentado. El acceso a Dios tie- 


2 Una muestra de este tipo de reacciones nos las indica F. 
Ferrarotti, Una fe sin dogmas, en el prefacio a la segunda edi- 
ción, 9s, donde señala el rechazo suscitado por su análisis y pos- 
tura, que indica una recomposición de la religión hacia el futuro 
más individualista y fuera del monopolio burocrático de las Igle- 
sias. 


ne lugar a través del camino emocional. La emo- 
ción profunda, de pasión y de éxtasis, es la que po- 
ne en contacto con lo sagrado y, según Durkheim, 
es la fuente donde se alimenta toda la vida social y 
se generan las representaciones colectivas. Se re- 
chaza la experiencia reglamentada, sobre todo me- 
diante ritos y actos válidos por sí mismos, «ex ope- 
re operato». La interioridad es el lugar donde lo sa- 
grado es encontrado y actualizado. Sin experiencia 
personal íntima no hay experiencia de lo sagrado. 
De aquí la tendencia a buscar en la psicología a un 
mediador cualificado para la profundización e in- 
cluso para las terapias de mediación corporal y 
emocional. Se busca obtener con la experiencia de 
o sagrado, mediante la intensidad interior, un 
mundo de unidad, de certeza y de misterio descifra- 
ble », 


Las vías emocionales seguidas por esta mística 
abrazan, a juicio de F. Champion, los dos polos: la 
fuerte exteriorización y la concentración interior, la 
piedad bhakti y el control emocional del yoga y el 
zen, la vía del frenesí y la ataráxica en expresión de 
H. Desroches, aunque se constata un predominio 
de la línea mas contenida y de profundización inte- 
rior. 

¿De qué modo interpela esta religión del cora- 
zón, de la interioridad, a la religión cristiana? 

No es la primera vez que el cristianismo se las 
tiene que ver con las tendencias emocionales en la 
religión o con la de la interiorización mística. Tanto 





« | los diversos pietismos, desde los más simples y po- 


pulares hasta los más sofisticados, o las corrientes 
iluministas, han propiciado la vía afectiva y del sen- 
timiento más que la intelectual. El Dios del amor, 
de la paz, de la confianza, etc., sigue el camino del 
sentimiento más que el de la inteligencia, se dice. 
No sería esta línea «romántica» la que crearía pro- 
blemas al catolicismo, sino más bien, de nuevo, el 
carácter libre, desvinculado de referencias a la ins- 
titución y la autoridad. En este sentido, tendrá las 
reticencias que siempre han tenido las pretendidas 
vías místicas que se presentan por encima o más 
allá de toda institución y control, con el agravante 


1 Cf F. Champion, «La nébuleuse mystique-ésotérique», en 
F. Champion, D. Hervieu-Léger, De l'émotion en religion, 63s. 
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| dad, propicia una religión del 


—irritante- de no permanecer dentro de la propia 
tradición. El interés demostrado por algunas de es- 
tas tendencias y grupos por la mística cristiana no 
les eximirá de ser considerados fuera de las lindes 
del cristianismo. Pero quizá tenga acogida, indirec- 
ta y limitada, dentro de la institución, la propuesta 
de crear espacios liberados de la presión de la ra- 
zón, en los que la experiencia directa y sensible de 
lo divino pueda ser posible. De hecho, hay una cier- 
ta sensibilidad anti-intelectualista, sobre todo anti- 
crítico ilustrada, que recorre a los nuevos movi- 
mientos eclesiales !*, Este posteriticismo o vuelta a 
la ingenuidad, muy vinculado por otra parte con la 
redogmatización eclesial y la veneración a la autori- 
sentimiento. 


Hay, sin embargo, un interrogante que debiera 
ser recogido: la interpelación que procede de una 
búsqueda de la experiencia de Dios, lo sagrado, ín- 
tima y personal. Cuando se plantea en términos de 
tendencia, hay que advertir aquí -como ya indica- 
mos en otro lugar- una crítica a la racionalización 
unilateral, que ha minusvalorado lo emocional de 
la modernidad tecnoeconómica. Este carácter con- 
tra-cultural de estas tendencias religioso-emociona- 
les no contesta solamente el productivismo y el bu- 
rocratismo de la modernización capitalista, sino 
que alcanza también al cristianismo de las Iglesias. 
Se critica la pobreza de experiencia personal que 
habita en gran parte del catolicismo de masas, so- 
ciológico, de nuestros países «culturalmente católi- 
cos». Un catolicismo poco personalizado, con esca- 
sa o nula experiencia persona! interior; hecho más 
de ritos y prácticas vacías, sin alma, que de conven- 
cimiento dado personal e íntimamente. Hay sed de 
experiencia de Dios, de lo sagrado, y se duda, por- 
que no se encontró ahí, que lo proporcionen las 
Iglesias. 














El desafío entraña, por tanto, un elemento que 
puede y debe ser recogido por una verdadera reno- 
vación cristiana: la de profundizar y orientar en la 
experiencia espiritual. Algo que ha pertenecido a 
grupos selectos en la Iglesia, y que hoy parece de- 


“Cf. D. Hervieu-Léger, «Renouveaux émotionnels contempo- 
rains», en F. Champion y D. Hervieu-Léger, De l'émotion en reli- 
gion, 231. 
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mandar una cierta sensibilidad. Se precisarán 
maestros espirituales que hayan experimentado 
ellos mismos los caminos que indican, capaces de 
hacer la síntesis entre la experiencia de Dios y la 
solidaridad con los hermanos, para ser plenamente 
evangélicos. 

Asimismo existe una crítica a la vida comunita- 
ria eclesial sin sustancia emocional ni verdaderas 
relaciones inter-personales, aunque haga uso -va- 
cío- de la palabra «hermanos» y «fraternidad». La 
burocratización de las relaciones, la lejanía masiva 
de los ritos, su vaciamiento de sentido profundo y 
del misterio, en pro de ceremonias cercanas, adap- 
tadas, hace que ro sólo las críticas ultraconservado- 
ras, sino las de esta sensibilidad neo-religiosa, ha- 
gan blanco sobre un problema real del catolicismo. 


4. Las dificiles relaciones 
con la modernidad 


Acabamos de apuntar que la vía emocional, tan 
presente en la nueva religiosidad, tiene un rasgo 
contra-cultural y de oposición a la racionalidad 
funcional de la modernidad capitalista. La sociedad 
de la civilización burguesa es controlada emocio- 
nalmente. Los nuevos movimientos religiosos, por 
el contrario, son «calientes» emocionalmente. Hay 
una actitud de protesta des-funcionalizadora, anti- 
racionalista lógico-calculante en esta postura emo- 
tiva que, de hacer caso a Durkheim, reconduciría a 
la sociedad a sus lazos sociales primigenios, al fer- 
mento del que surgen la simbólica individual y co- 
lectiva. Quizá por esta razón, los «nuevos evange- 
lios» recorren los caminos de la efervescencia desde 
el rugido de los campos de fútbol y el frenesí elec- 
trónico del rock, hasta el frío fuego del yoga, shakti, 
que quema y transporta. Esta «vuelta al sentimien- 
to», a la emoción profunda en el terreno religioso, 
está marcada por el conflicto estructural que atra- 
viesa al creyente en la modernidad. 








Por una parte, el predominio de un tipo de ra- 
cionalidad, funcionalista, y los valores y estilo de vi- 
da que destila, explican la vuelta a la religiosidad 
afectiva como una revuelta contra la sequedad de la 
razón técnica. Es una reacción de cansancio y has- 
tío ante el empobrecimiento interior y espiritual de 
esta modernidad del desarrollo: la funcionalidad, la 














utilidad y eficacia, la instrumentalidad y la rentabi- 
lidad, no dejan espacio para la gratuidad, la dona- 
ción, la solidaridad, el cultivo de la vida interior 
profunda. Se comprende así que esta religiosidad 
cálida y emocional atraigan especialmente a las cla- 
ses medias intelectuales y técnicas. Es la compensa- 
ción necesaria -el cultivo interior, inter-personal, la 
recuperación de la dimensión simbólica, de la ra- 
cionalidad englobante y de sentido, la paz, ale- 
gría...- de lo que carecen. Hay un elemento de pro- 


| testa social en esta religiosidad del corazón. 


Por otra parte, este juego comunitario religioso 
de compensación afectiva, emocional, aquieta la 
misma protesta contra-moderna: la religiosidad 
emocional deviene el elemento de compensación 
para seguir soportando y viviendo la racionalidad 
funcional, La rebeldía contra el sinsentido de la so- 
ciedad moderna se descarga por la vía emocional 
religiosa, No moviliza socialmente ni se traduce en 
utopía social alternativa, se desactiva mediante la 
relajación emocional religiosa, Al final, nos encon- 
tramos ante una forma de adaptación a la moderni- 
dad. Lo que había de malestar, percepción oscura 
de un problema, ante la estructuración de la mo- 
dernidad y de sus elementos fundamentales que ge- 
neran las prácticas sociales dominantes (la ciencia, 
la técnica, la industrialización, la burocracia), que- 
da neutralizado por una resolución «interiorista» y 
emocional de la problemática. La oportunidad de 


cambio social se convierte en mera acomodación “ 


psico-espiritual, 


No debe sorprendernos, ante esta paradójica 
adaptación a la modernidad de la nueva religiosi- 
dad secular y neo-esotérica, que tanto la religión ci- 
vil, las religiosidades seculares y el reencantamien- 
to místico-esotérico se vean como «analgésicos 
frente a las aporías de la modernidad» '5, No se en- 


CE H. J. Höhn, «Contingencia y osadía. La religión en la 
sociedad del riesgo», Selecciones de Teología, vol. 32, 128 (1993) 
253-257, 256, No basta, por tanto, ante el reto de los nuevos mo- 
vimientos religiosos, atender únicamente al aspecto «místico» o 
de experiencia religiosa; hay que situarla en el contexto de la 
modernidad y las funciones religiosas que realiza la religión nue- 
va o vieja. En este sentido, es insuficiente el planteamiento teoló- 
gico-espiritual de C. A. Keller, New Age, 71s y, en general, de los 
que buscan, sin más, la descalificación o la asunción de tenden- 
cias como la New Age. 


cuentran en ellas planteamientos alternativos a la 
civilización desarrollista y de la modernización ca- 
pitalista. 


La religión cristiana tampoco está fuera del con- 
flicto estructural de la modernidad. Y no está claro 
que lo haya resuelto sin escapismos o adaptacionis- 
mos. De hecho, ya indicamos cómo hay una sospe- 
cha real que atraviesa a la sensibilidad místico-eso- 
térica frente al cristianismo institucionalizado: lo 
ven excesivamente adaptado a las exigencias de la 
modernidad, a la racionalidad funcional y burocrá- 
tica predominante, a la especialización institucio- 
nal: ha llegado a ser una institución religiosa espe- 
cializada en la religión. Una especie de expendedu- 
ría de «servicios religiosos», algo separado de la vi- 
da, reducido al ámbito de los domingos, los oficios 
religiosos, los sacramentos de iniciación, a determi- 
nados «ritos de paso», etc. Demasiado convencional 
y social, demasiado ajustada a la modernidad. 


Por otra parte, no responde a los retos de esta 
misma modernidad, al menos en sus planteamien- 
tos más actuales: no tiene conciencia ecológico-pla- 
netaria, sigue siendo sorda a las llamadas de uni- 
dad y armonía cósmica, carece de sensibilidad para 
hacer planteamientos más cosmoteándricos, donde 
la nueva conciencia de lo divino atraviese toda la 
realidad con naturalidad. El cristianismo se ha que- 
dado viejo, anclado en la modernidad penúltima, 
industrialista y técnica, que desconoce la nueva 
conciencia científica y el nuevo paradigma que bro- 
ta desde ahí. 


Paradójica situación la cristiana, demasiado 
ajustada por un lado a la modernidad y demasiado 
poco actualizada por otro. El problema es que, 
«desde dentro» de la misma tradición cristiana, 
tampoco están las cosas claras. De nuevo la disputa 
se enciende entre los que ven un exceso de adapta- 
ción al espíritu de los tiempos modernos y los que 
no advierten ni atención ni capacidad de lectura de 
esos signos de los tiempos. Fundamentalistas y 
neointegristas se acogen al exceso de moderniza- 
ción eclesial para exigir la vuelta a la tradición. Un 
proceso de reflujo hacia el pasado y de búsqueda de 
seguridad en lo de siempre. Si la modernidad está 
grávida de gérmenes de reinvención de la religión, 
estas tendencias eclesiales son su negación en nom- 
bre de la crisis que provocan dichos gérmenes. 
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Desde otro lado de la misma tradición cristiana, 
católica, se ve escasa e insuficiente atención a la 
modernidad. Se desearía que se pusiera el mismo 
afán de comprensión del momento que vivimos que 
el que se pone para fortalecer las instancias tradi- 
cionales de transmisión de la fe. «No hay una her- 
menéutica genuinamente teológica de la moderni- 
dad» (H. J. Hóhn, 1993, 257). 


La situación en su complejidad es desafiante. El 
cristianismo tiene que responder a su vocación de 
movimiento mesiánico que quiere traducir social- 
mente su esperanza. Desde este punto de vista está 
emplazado ante la modernidad. Los nuevos movi- 
mientos religiosos con su paradójica respuesta y 
adaptación a la modernidad también retan al cris- 
tianismo a que responda a la situación de crisis ci- 


vilizacional actual *. Debiera dejar claro, contra la | 


nueva religiosidad, que respuestas puramente inte- 
rioristas son un escapismo religioso, La auténtica 
experiencia religiosa conduce hacia la transforma- 
ción de las condiciones sociales que faciliten la rea- 
lización cabal del hombre. La religión es liberación, 
si es verdadera. Hoy día, las ciencias sociales han 
mostrado que la realización humana pasa por los 
denominados sistemas, esos cuasi mecanismos S0- 
ciales que poseen una lógica autónoma y funcionan 
con códigos, roles, etc. Sin atender a esta dimen- 
sión estructural, sistémica, de la sociedad moderna, 
no hay visión objetiva ni crítica. Tampoco hay espe- 
ranza de colaborar a un cambio social en profundi- 
dad. La genuina hermenéutica teológica de la mo- 
dernidad no se hará sin pasar por la crítica social y 
política, Este es el desafío principal al que tiene que 
responder el cristianismo frente a la modernidad. 
Ha de conjugar la profundidad de experiencia de 
Dios con la solidaridad crítica en pro del cambio 
social y la liberación del hombre. 





5. El desafío de oriente 


Uno de los aspectos claros de la religiosidad 
postcristiana es su tinte oriental. Oriente ha comen- 


E, Morin, Patria-Tierra, Kairós, Barcelona 1993. 
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zado a invadir lenta pero inexorablemente a occi- 
dente. Y ofrece un gran atractivo: una religiosidad 
flexible dogmáticamente, teñida siempre por el as- 
pecto místico, de profundización y búsqueda perso- 
nal, respetuosa del misterio inefable, favorecedora 
de la experiencia interior. Hasta las tendencias mís- 
tico-científicas son más proclives a ver en el hin- 
duísmo o el tao una afinidad mayor con la física 
cuántica, que en el tomismo o cartesianismo de la 
teología cristiana. Añádase, además, la menor ten- 
dencia a la burocratización, la juridificación, tan 
fuertes en las Iglesias cristianas deudoras de la he- 
rencia greco-romana. 


Benarés cobra interés frente a Jerusalén. Quizá 
en el próximo futuro -ya lo ha comenzado a ser en- 
tre los especialistas- la gran confrontación del cris- 
tianismo va a ser la disputa con las religiones del 
Asia meridional y oriental. Supondrá un esfuerzo 
intelectual y cultural intenso y sostenido. Son mu- 
chos los aspectos en litigio: la cultura, la sociedad, 
las cosmovisiones, los conceptos teológicos. Nos en- 
contramos con visiones religiosas que abrazan ex- 
periencias históricas y personales diversas, modos 
distintos de articular esas experiencias y de vehicu- 
lar las emociones y la actividad. La realidad, en de- 
finitiva, aparece de manera diferente. 


Un diálogo tenso donde se darán cita exclusivis- 
mos e inclusivismos, y aun la búsqueda de la supe- 
ración de ambas posiciones. Se requerirá de toda la 
comprensión y apertura de espíritu, al mismo tiem- 
po que de la finura mental y religiosa, para hacer 
justicia al otro, sin vender en un fácil adaptacionis- 
mo la propia posición. Radicalización de la expe- 
riencia religiosa y anchura de espíritu, junto con la 
acuidad intelectual, son las propuestas que, desde J. 
B. Metz hasta R. Panikkar, vamos oyendo. Pero, 
¿cómo serán recibidos estos esfuerzos de acerca- 
miento por la institución eclesial y por los creyen- 
tes? ¿Cúal será el modo más adecuado para prepa- 
rar el encuentro y diálogo fructífero entre las diver- 
sas tradiciones religiosas? 


Un desafío gigantesco que dará como resultado, 
sin duda, una reformulación de la fe cristiana y un 
modo más profundo de comprender la revelación, 
la divinidad, la presencia de Dios en el mundo, la 
singularidad cristiana, etc. Seremos más conscien- 
tes de la relatividad con la que siempre vivimos y 





a 


| 
| 





| 
f; 
f 
| 








expresamos el misterio. Veremos en las otras tradi- 
ciones -como afirma ya el Concilio Vaticano II- 
una aportación que estamos llamados a asimilar, ya 
que puede enriquecer nuestra comprensión del mis- 
terio divino y nuestra espiritualidad (Nostra aetate). 


6. Un camino equivocado: 
el fundamentalismo 


Ya hemos señalado cómo el peligro del cristia- 
nismo actual es crisparse ante lo que se puede con- 
siderar una penetración, en el edificio sólido y com- 
pacto eclesial, de esta sensibilidad religiosa innova- 
dora, relativista y ecléctica, La respuesta, que esta- 
mos viendo ya, corre por los caminos de la redog- 
matización y la llamada al cierre confesional de las 
filas de los creyentes. La actitud socio-cultural que 
la guía es el miedo y la agresividad frente a la mo- 
dernidad y, su hija preferida, la racionalidad ilus- 
trada ", 


Un cristianismo de este cariz sólo puede ser un 
cristianismo que siga la tradición contra-moderna 





| que llega desde la contra-reforma, contra-ilustra- 


ción, contra-revolución, contra-modernismo, hasta 


' nuestros días. Es un cristianismo pre-moderno por 


definición, aunque, inevitablemente, como siempre 
sucede en toda confrontación, quede contaminado 
profundamente por aspectos modernos, por ejem- 
plo en la tradicional vinculación de este cristianis- 
mo con los movimientos político-sociales ultracon- 
servadores y su paulatina aceptación de la moderni- 
zación capitalista. 


Hay, sin duda, una llamada de atención en la 
reacción neointegrista. No se quiere perder la tradi- 
ción, Tampoco les satisface la fidelidad «a la carta» 
de los cristianos inclusivistas o de los «creyentes di- 
fusos». Se quiere una identidad religiosa nítida, sin 
componendas sincretistas. Desconocen, sin embar- 
go, en muchos casos, que su apelación a la tradi- 
ción es también selectiva y tampoco puede ser total: 


1 Cf. H. Tincq, «La montée des extrémismes religieux dans le 
monde», en J. Delumeau (ed.), Le fait religieux, Fayard, Paris 
1993, 715-740, 718s. 


parcializa la historia y se queda con aquello que re- 
sulta más adecuado o aceptado para su definición 
del ser cristiano. Pero resulta una reacción com- 
prensible -y acaso necesaria- frente a un exceso de 
tolerancia y de eclecticismo. 


La reacción fundamentalista cristiana tiene la 
virtualidad de plantear una serie de cuestiones a la 
religión en la modernidad, aunque sea a la defensi- 
va, porque no le convencen los planteamientos 


.adaptacionistas. No le satisface la orientación emo- 


cional de la religión con pérdida de la integridad 
doctrinal. Rechaza la búsqueda de compensación 
ante los déficits emocionales de una modernidad 
individualista, desarraigada de la tradición y con 
un racionalismo funcionalista reductor; no puede 
efectuarse a cargo de una humillación de la tradi- 
ción y de un reforzamiento de lo irracional afectivo 
de la religión. 


Advierten con preocupación, también, lo que se 
pudiera denominar con D. Bell, siguiendo la estela 
de los E. Troeltsch y H. Becker, una transmutación 
cúltica de la religión en la modernidad, incluso en 
el seno de las grandes Iglesias. El predominio de la 
sensibilidad cúltica no deja de ofrecer una amenaza 
a la tradición, la autoridad, la doctrina y la organi- 
zación institucional de la religión. Demasiados de- 
safíos para ser aceptados sin más. 


El peligro fundamentalista, en sus versiones 
neointegristas católicas, es cerrarse a la historia, 
volver las espaldas al tiempo que se vive. Se incurre 
así en una huida del momento y de los problemas 
de la modernidad en pro de una fidelidad a un pa- 
sado. Pero no deja de ser huida. El cristianismo 
fundamentalista no es fiel al ser cristiano: descono- 
ce la permanente adaptación que tiene que experi- 
mentar para salvaguardar su fidelidad. Está tentado 
de ahistoricismo en pro de un anclaje en un pasa- 
do, irreal e inexistente, que se presenta como claro, 
fiel, seguro. Una mentira o error histórico, social y 
religioso. 


Frente a la innovación religiosa de nuestro mo- 
mento, esta búsqueda tanteante de la experiencia 
de lo sagrado en nuestro tiempo, es puramente sor- 
da y ciega. Reacciona con el rechazo. Le pueden 
más el miedo y la inseguridad que el reto de que 
ahí, quizá, se esté diciendo también algo válido pa- 
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ra el cristianismo de hoy. No tiene la paciencia del 
educador que entiende y comprende los balbuceos 
de una recomposición que no será fácil ni llegará 
rápidamente a dar frutos maduros. Se cierra sobre 
la institución y pretende hacer un castillo inexpug- 
nable a la contaminación que viene de fuera. No es 
consciente de que el problema lo tiene dentro '*, 


Un punto ha sido resaltado por bastantes analis- 
tas como especialmente difícil para el diálogo 
neointegrista católico con la modernidad: la auto- 
nomía moral del hombre. Si no se acepta que la 
modernidad supone la autonomización de esta es- 
fera, como diría Weber, no se está en condiciones 
de entablar un diálogo; éste perece antes de balbu- 
cear una palabra. 


7, ¿Reverdecer profético 
mediante la veheraencia ética? 


En el panorama socio-cultural actual, caracteri- 
zado por estudiosos como P. Ricoeur y J. Habermas 
de opacidad generalizada, advertimos breves deste- 
llos de compromiso ético. Entre la niebla de la ca- 
rencia de alternativas, el descrédito de las ideolo- 
gías caídas, la falta de horizonte utópico, descuel 
tímidamente la postura de aquellos jóvenes y no tan 
jóvenes que apuntan hacia la sensibilidad de los de- 
nominados Nuevos Movimientos Sociales. Se trata 

| de una actitud o estilo de vida que conlleva una 
postura ética: la defensa del medio ambiente, de la 
| igualdad de los sexos y razas, del derecho o acogida 
a los inmigrantes, del rechazo a la discriminación 
de las minorías de cualquier género. Una sensibili 
dad moral que pasa por los Derechos Humanos y 
que se concretiza en prestaciones voluntarias de 
servicio social y de ayuda, no remunerada, de colec- 
tivos, ONG, y asociaciones de defensa de la digni- 


EJ 





'8 Respecto al momento neointegrista que vive la institución 
eclesial católica actualmente, cf. los testimonios de dos teólogos 
relevantes de nuestros días y nada sospechosos de animadver- 
sión eclesial: B. Háring, «Sobre la “Veritatis splendor”», The Ta- 
blet 23-10-1993.; trad. española: Alandar, año XII, 104 (1994) 9; 
E. Schillebeeckx, Sono un teologo felice, entrevista de Strazzari, 
Lanterne, Bari 1993. s 
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dad humana, como Amnistía Internacional, Defen- 
sa de los Derechos Humanos, etc. 


¿No estamos ante el amanecer de un movimien- 
to de regeneración moral y de solidaridad cuando 
declaramos que vivimos en tiempos de recesión éti- 
co-solidaria? ¿No significarían estos brotes un re- 
verdecer de las actitudes proféticas? 


No todo sería misticismo, ni búsqueda de la co- 
munión con la naturaleza elevada a gran diosa ma- 
dre de la vida, sino que estaríamos ante el redescu- 
brimiento de la humanidad y de la dignidad de la 
persona humana. ¿No se dice que estos son los dos 
grandes mitos de nuestro tiempo? Detrás de estas 
mitificaciones hay un innegable aliento sacral: el 
que ve en el hombre individual y en el conjunto de 
los seres humanos la manifestación más cercana a 
la divinidad. El aliento del hombre como la «ima- 
gen de Dios» y la promesa de la «nueva humani- 
dad» hacen aquí su aparición por medio de la secu- 
larización ilustrada y la juridificación de los dere- 
chos que no puede eliminar un rastro de sacralidad. 


El cristianismo se ve recorrido por un impulso 
que, desde los profetas a los teólogos de la libera- 
ción, nunca ha dejado de clamar contra la opresión 
del hombre y hace de los pobres -hoy en racimos 
que ocupan continentes enteros- el lugar de expe- 
riencia de lo sagrado, de lo fascinante y terrible. 


8. Las tareas de un desafío 


Vista la recomposición religiosa de la moderni- 
dad desde la perspectiva del cristianismo institucio- 
nalizado, ésta se presenta con todos los caracteres 
de una reconfiguración postcristiana de lo sagrado. 
Lo cristiano está como una tradición, sin duda to- 
davía la más relevante, pero no la única y exclusiva, 
Esta pérdida de exclusividad es la que turba a la 
institución eclesial. Una contaminación que, si se 
examina bien la historia del cristianismo, siempre 
ha estado presente en su proceso de inculturación 
en los diversos países occidentales. Es el desafío de 
la respuesta adaptada a la nueva situación históri- 
co-social y cultural del momento. La novedad viene 
del carácter no exclusivamente occidental de los 
materiales a confrontar, de la recuperación de tra- 
diciones perdidas o, mejor, soterradas bajo la pre- 
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RETOS AL CRISTIANISMO 


1. Sed de experiencia de Dios, No sólo tener vinculacio- 
nes religiosas con una institución, sino tener experiencia 
personal, interior, del misterio. 


2. Necesidad de misterio. Mantener su pálpito y presen- 
cia en la realidad. Reencantar la realidad, la vida cotidiana y 
mundana. 


3, Tener contacto con «hombres espirituales». No sólo 
con cargos y funciones, con fórmulas y respuestas oficiales, 
sino con la «sabiduría» que brota de una experiencia vital, 


4, Expresar de manera nueva la presencia del Espíritu. Un 
lenguaje nuevo, más espontáneo y jugoso que el oficializado 
y seco de las fórmulas repetidas, evocador del misterio. 


5. Deseo de nuevos signos y sacramentos. Ponerse en 
contacto con las fuentes de la gracia y la salvación mediante 
signos que expresen la novedad que quieren transmitir, 





sión del cristianismo oficial, de los rasgos gnósticos 
de algunas de ellas o de su flagrante magicismo en 
Otros casos. 


No son novedad en sí mismos estos retos y difi- 
cultades. El cristianismo ha lidiado, con más o me- 
nos complacencia, con gnosticismos y magicismos. 
Lo nuevo es la situación de crisis cultural y social 
en que nos encontramos y la diferente actitud de 
los miembros o creyentes: más independientes res- 
pecto a la institución, con acentos personales, indi- 
viduales, subjetivos, como no se han dado en nin- 
gún otro momento histórico. Aparece una religión 
que se quiere para el hombre, no un hombre para 
la religión. Dura experiencia para las instituciones 
acostumbradas al monopolio de la religión. ¿Se 
apunta una cierta autonomía religiosa del hombre 
moderno? ¿Qué sería esta clase de autonomía? ¿Po- 
dría ser compatible con algún modo de administra- 
ción institucional de lo sagrado, o se procedería a 
su desmantelamiento total? 


6. Superación del moralismo tradicional y del «celote», 
Enfasis en el misterio salvador y gratuito, finalmente más 
transformador y vinculante que miles de legislaciones. 


7. Vivencia comunitaria. De la fraternidad y de la comu- 
nicación de experiencias acerca del modo como cada cual 
vive y encuentra el misterio de Dios. 


8. La fiesta como elemento de aproximación humana y 
divina, fraternal y filial. 


9. La religión como medio para el hombre, y no el hom- y 
bre para la religión. 


A 


10. Valoración de las religiones como caminos de acce- 
so al misterio innombrable, Todas son valiosas como presen- 
cia de Dios para el hombre. 





Y junto a la confrontación con este hombre, 
creyente, más autónomo frente a la misma religión, 
el desafío de este ecumenismo que ve en las demás 
tradiciones religiosas elementos de salvación y de 
expresión mejor o superior a la ofrecida por el cris- 
tianismo, Tarea de diálogo inter-religioso. Desafío 
de un mundo cosmopolita y cercano ya a todas las 
grandes culturas y tradiciones. Diálogo preparado 
por el mismo Concilio Vaticano II cuando ve en las 
demás religiones caminos de salvación y en sus tra- 
diciones justamente elementos a asimilar para ex- 
presar mejor el misterio de Dios o la búsqueda del 
hombre. Pero diálogo difícil en tiempos tocados por 
el miedo, la crisis, la defensa de las propias fronte- 
ras. 


¿Saldrá el cristianismo, a lo Pablo de Tarso, a la 
confrontación cosmopolita, católica, o se recluirá 
en su eurocentrismo occidental? ¿Se abrirá a un 
ecumenismo inter-religioso, o plegará velas en el 
ghetto cristiano y aun católico? ¿Sabrá aprender de 


LAS NUEVAS FORMAS DE La RELIGION |TT 








los otros sin perder su sustancia, o se incurvará so- 
bre sus formulaciones «perennes»? 


La tarea es ardua. Se trata de una conjunción de 
discernimiento y flexibilidad, de innovación y de re- 
sistencia. 


-Discernimiento para ver lo más claramente la situación, 
sin cerrarse en los muros institucionales. Abrirse al diálogo 
de lo que esta ráfaga de innovación religiosa trae de positivo 
consigo, La oportunidad que brinda para una renovación 
del cristianismo: recuerdos de las cosas olvidadas y de las 
maltratadas, aun dentro del cristianismo. 


- Flexibilidad para saber cambiar, girar, adaptarse, Difícil 
tarea para una vieja institución llena de años y de recursos 
ideológicos, incluso para engañarse a sí misma. Necesaria 
para seguir teniendo vitalidad y, lo que es más importante, 
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para seguir respondiendo a su misión, a su razón de ser: 
oferta de salvación para los hombres de hoy. 


- Innovación para responder con las mismas armas al 
desafío de la creatividad del presente religioso. En el fondo 
quizá hay un mensaje sencillo y difícil: se precisa que la fe 
cristiana sepa decir con novedad lo que es a los hombres de 
nuestros días, a la modernidad desencantada y en crisis. 


- Resistencia, palabra que les gusta a los espíritus aman- 
tes de la tradición y de la venta no fácil al adaptacionismo 
del «mercado religioso»; palabra y actitud necesaria para 
responder a los peligros de una liquidación de lo fundamen- 
tal que facilite más la deshumanización que la liberación 
humana. Pero palabra peligrosa cuando está llena de crispa- 
ción y de actitud numantina a ultranza: la parresía se con- 
funde entonces con los preludios del enquistamiento mortal. 
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Conclusiones abiertas 


niciamos este estudio de las nuevas formas de 

lo religioso en la sociedad actual con la espe- 
ranza de obtener alguna aclaración acerca de lo que 
ocurría con la religión en la modernidad. Al térmi- 
no del viaje retenemos algunos de los paisajes en- 
trevistos. Responden a las expectativas y las supe- 
ran en algunos casos; en otros, no acabamos de ha- 
cernos una idea cabal de dónde estamos. Tenemos 
que mantener la atención y esperar a que visiones 
más agudas nos ayuden a ver más lejos y mejor, o 
quizá sea cuestión de que el tiempo despeje la in- 
certidumbre. De cualquier modo, las conclusiones 
con las que queremos cerrar este trabajo deben te- 
ner un carácter abierto, Si toda indagación no pue- 
de aspirar, prácticamente, a ser más que un alto 
provisional, llamado a ser mañana punto de partida 
o referencia para otro caminar más lejano, este mi- 
rar nuestra sociedad desde la inmersión en ella, tra- 
tando de auscultar hacia dónde nos lleva la corrien- 
e, está inscrito en la provisionalidad penúltima. 
Conclusiones abiertas, es decir, de camino hacia 
otras reflexiones e indagaciones. 


Las recogemos con la brevedad de quien las ha 
repetido ya suficientemente, pero con la intención 
de que sean el memorándum de lo perseguido y que 
se quiere comunicar definitivamente al lector. 


1. El recorrido efectuado nos induce a afirmar 
que existen indicios de una reconfiguración o re- 
composición de la religión en la sociedad moderna. 





1.1. Nos basamos, para ello, en cierta deses- 
tructuración o desinstitucionalización de la religión 


cristiana, tal como manifiestan los datos de las en- 
cuestas españolas y europeas. Concretamente, la 
flexibilización doctrinal y la «emigración» hacia la 
increencia dan para pensar en la razonabilidad de 
esta hipótesis. 


1.2. Asistimos al mismo tiempo a una presen- 
cialización de lo sagrado en el ámbito de lo secular. 
Especialmente es notoria la sacralización en el ám- 
bito de la política y sus representaciones, y en ma- 
nifestaciones que recorren la música, el deporte, el 
cuidado, mantenimiento y disfrute del cuerpo, y las 
relaciones con la naturaleza. La sociedad misma en 
sus dimensiones socio-políticas y económicas, el ar- 
te, el ocio, el cuerpo y la naturaleza, son los lugares 
principales de la reconfiguración de una religiosi- 
dad secular, 


1.3. Una sensibilidad mística, difusa y eclécti- 
ca, basada en elementos de la tradición cristiana, 
junto con referencias orientales, cósmicas, herméti- 
cas, psicológicas y humanistas, componen el nuevo 
culto de contornos difusos y afiliación fluida y cam- 
biante, que está en el trasfondo de muchos de los 
nuevos movimientos religiosos y de la reconfigura- 
ción espiritual de la época, 


1.4. Advertimos también la presencia de un 
reencantamiento de la vida cotidiana mediante la 
referencia a lo oscuro del destino, la suerte, lo sor- 
prendente e inexplicable, Una religiosidad magifica- 
da y de tono menor, que se mueve desde el horós- 
copo hasta el maravillosismo milagrero de las apa- 
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riciones o de las sorprendentes propiedades de los 
cristales de cuarzo. 


1.5. Asistimos, como reacción comprensible, a 
la Eexibilización dogmática, al inclusivismo espiri- 
tual de muchos cristianos y al tono relativista de la 
cultura moderna, a una reacción dentro de la reli- 
gión institucionalizada, y aun de grupos sectarios, 
defensiva y aislacionista frente a la modernidad, de 
vuelta a la tradición y salvaguarda de la fe cristiana 
en su integridad. 








1.6. Hay que señalar la gran ambigiedad que 
recorre a la religiosidad secular y la nueva sensibili- 
dad mística, sometidas al espectáculo y uso comer- 
cial en los mas-media y en el mercado de sensacio- 
nes, modas e ideologías. 








En suma, desinstitucionalización y fexibiliza- 
ción dogmática del cristianismo, misticismo difuso 
y ecléctico, religtosidades seculares y reacciones 
fundamentalistas e integristas, serían las tensiones 
que recorren la reconfiguración religiosa de la mo- 
dernidad, 


2. La recomposición de lo. religioso en la mo- 
dernidad por los caminos descritos plantea una 
cuestión epistemológica o de definición y compren- 
de la religión: ¿qué concepto tenemos de reli- 
gión para que abrace tan variados aspectos? 















2.1. La respuesta sólo puede ser dada desde 
una reformulación de la religión, que aunque inevi- 
tablemente tenga a la religión cristiana (o las gran- 
des religiones) como trasfondo canónico, nos per- 
mita considerar estas manifestaciones no como de- 
gradaciones o aberraciones de lo religioso, sino co- 
mo verdaderamente religiosas. 


2,2. La propuesta defendida pasa por una con- 
sideración sustantivo-funcional de la religión. La 
religión no sería sólo la religión institucionalizada y 
especializada, sino la experiencia que recorre los 
ámbitos secular y místico en proceso de constitu- 
ción. 

2.3. La tarea está inconclusa y exigirá la aten- 
ción y análisis detenido de muchas de las manifes- 
taciones apuntadas aquí y la discusión acerca del 
concepto adecuado de religión que les pertenece. 
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3. La recomposición religiosa de la moderni- 
dad se caracteriza por su postcristianismo. Lo cris- 
tiano es un elemento más, no necesariamente pre- 
dominante, de la reconfiguración espiritual de 
nuestro tiempo. 

3.1. La religión cristiana institucional queda 
así desafiada, de hecho, por este proceso de recom- 
posición de ia modernidad religiosa: su capacidad 
para liderar la reconfiguración religiosa de la mo- 
dernidad, bien por su anquilosamiento o por su ex- 
cesiva adaptación a la modernidad. Tras este desa- 
fío de la modernidad religiosa al cristianismo se ha- 
lla un problema irresuelto de la relación cristianis- 
mo-modernidad. 


3.2. Los retos más evidentes de la nueva sensi- 
bilidad religiosa al cristianismo pasan por los ele- 
mentos que marcan sus rasgos más característicos: 


-el eclecticismo doctrinal; 

-el énfasis en el individuo y un concepto de sal- 
vación para él; 

-el experimentalismo emocional; 

-el pragmatismo en la consideración y vivencia 
de la religión; 

-el monismo unitario y globalista. 

3.3. Esta es la situación socio-religiosa -por su- 
puesto no elegida- con la que se tiene que enfrentar 
la religión cristiana. Un reto a su permanente lla- 
mada a encarnarse en la realidad para ofrecer su 
esperanza y liberación. Como en toda situación de 
crisis, el peligro y la oportunidad de renovación se 
dan la mano. 


3.4. ¿Qué futuro aguarda a las nuevas formas 
religiosas? ¿Resistirán los avatares del tiempo? 
¿Qué se producirá como resultado de la confronta- 
ción con el cristianismo? ¿Una renovación y revita- 
lización cristianas o una reacción defensiva y mie- 
dosa que se recluirá más sobre sí para salvaguardar 
su integridad? En este momento no lo sabemos. 
Asistimos a la presencia de ambas tendencias en el 
cristianismo. 





4. La reconfiguración religiosa que avistamos 
se encuentra también en una relación tensa con la 
modernidad vigente. 


4.1. Se presenta como una crítica respecto a su 
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reduccionismo funcionalista, a su fragmentación 
cosmovisional, al olvido o supeditación del indivi- 
duo al sistema, al empobrecimiento espiritual de 
los valores y tradiciones, a la carencia de profundi- 
zación en las relaciones interpersonales, a la falta 
de armonía con el todo. La religión refleja la situa- 
ción de crisis social y cultural en la que se encuen- 
tra la modernidad. 


4.2. El malestar de la nueva religiosidad de la 
modernidad frente a ésta cuestiona los grandes fac- 
tores del proceso mismo de la modernidad (tecno- 
ciencia, economía, burocracia administrativa, mili- 
tarismo, patriarcalismo, razón funcional...), pero no 
se ve clara su alternativa. 


4.3. Surge la pregunta si la respuesta de la nue- 
va religiosidad de la modernidad no es una forma 
de compensación y escapismo ante los grandes pro- 
blemas de la modernidad, Si esto fuera así, la nueva 
reconfiguración de la religión sería alienante para 
la realización humano-social, ¿o estamos ante una 
forma balbuceante pero adecuada de religión para 
el futuro de la modernidad? 


5, El análisis de la reconfiguración de la reli- 
gión en la modernidad nos confronta con los pro- 
blemas del hombre y la sociedad moderna. Religión 
y sociedad se implican mutuamente. 


5,1. La religión forma parte de la realidad an- 
tropológica y socio-cultural. La religión es así una 
construcción humana donde se reflejan, en grados 
y modos diversos, las búsquedas y crisis de la situa- 
ción histórica, de las cristalizaciones institucionales 





y de las prácticas sociales dominantes. La religión 
no se puede entender al margen de estas vicisitu- 
des. 


5.2. Las cuestiones o problemas principales de 
la sociedad moderna vistos al hilo de la reconfigu- 
ración religiosa de la modernidad se anudan en 
complejos que son los mismos sobre los que deba- 
ten hoy las ciencias sociales: 


-La desestructuración y Huidificación de lo so- 
cial, presentadas a través de las tesis de la indivi- 
dualización y subjetivización con sus subsiguientes 
derivaciones sobre la pérdida de identidad, orienta- 
ción normativa, solidaridad, etc, 


-La diferenciación y autonomización de las di- 
versas esferas o subsistemas, con su lógica propia, 
que plantea las cuestiones de la integración sistémi 
ca y social, del rol de los sistemas de signos y có 
gos, etc., y del mundo de la vida, con sus tradicio- 
nes, valores... 





- El sentido de la universalidad (globalidad, to- 
talidad) de la modernidad, cada vez más abarcado- 
ra e influyente a través de la tecno-economía, y a la 
vez puesta en cuestión por su etnocentrismo occi- 
dental y funcionalista. 


5.3. Las dimensiones religioso-simbólicas se 
muestran fundamentales para el análisis socio-cul- 
tural y para el sondeo de la conciencia humana. Se- 
guiría siendo cierto, por tanto, que la religión es re- 
levante para el análisis y el conocimiento de la so- 
ciedad actual. 
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